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VORWORT 
Die vorliegende Arbeit beruht auf den Ergebnissen einer Feldforschung, 
die im Rahmen der Neuguinea-Exped ition des Ethno logischen Semina rs der 
Universitat Basel 1972-74 unter der Leitung von Prof. Dr. M. Sc h uster 
durchgeführt wurde. Mein Aufent halt im Gebiet des Mitt e 1sepik in Papua 
New Guinea wahrte von Anfang Oktober 1972 bis Mitte Marz 1974. Haupt-
thema meiner Untersuchung in dem Sawos-Dorf Gaikorobi bj1deten Fragen 
nach der Bedeutung des Sagos und der Sagopalme in der einheimischen 
Kultur. 
Die anderen Expeditionstei1nehmer arbeiteten mit verschieden en Fra-
gestellunge n und Arbeitsthemen i n anderen Dorfern am Mitte1sepik . So 
untersuchte Brigitta Hauser-Schaub1in zusammen mit ihrem Mann J org 
Hauser im Dorf Kararau die Ro1le der Frau bei den Iatmul; Jürg Schmid 
studierte im Dorf Yensan die Initiation unter besonderer Beachtung des 
eingetretenen Kulturwande1s; Milan Stanek widmete sich im Dorf Palim-
bei hauptsac h1ich der Iatmu1- Sprache; Jürg Wassmann befasst e sich mit 
Name ngesan gen im Dorf Kandingei; F1ore nce Weiss untersuc hte in Palim-
bei den Sozia1isationsprozess des Kindes; Professor Schuster und seine 
Frau Gise1a Schuster führten im Dorf Aibom, im Anschluss an einen frü-
heren Aufentha1t (1966) im g1eichen Dorf, Untersuchungen über die So-
zia1ordnung durch. 
Die Expeditio n wurde durc h den Schwe i zeri schen Nationalfo nds z ur 
Forde rung d e r wi ssen s chaft liche n Forschung finanz i e rt. I hm se i an die -
ser Stelle für die Ermog1ichung dieser Untersuchung über die Be d eutung 
des Sagos und der Sagopa1me in der einheimischen Kultur im Dor f Gaiko-
r obi auf das warmste gedankt. Zu besondere m Da nk bin ich me i ne m Lehre r, 
Pro f. D~. M. Schuste r, verpflichtet; e r gab ma nc he Anregung vor d er 
Re ise und übe rna hm nicht nur d i e organisat orische und wis senscha f t 1i-
c he Leitung d e r Expe dition, sond e r n gewa hrte auc h wa hre nd der Ze i t 
nach der Rückkehr von Neuguinea die entscheidend e Unterstützung, ohne 
die diese Arbeit nicht entstanden ware. Ihm und s e iner Frau se i an 
diese r St e lle ga nz h e r z1ich gedankt. Abe r auc h me ine m Le h rer wahrend 
meines e r ste n Semest ers a n der Un i ver s itat Bas el , Pr of. Dr . A1fred 
Bühler , mochte i c h hie r me ine n Dank a u s sprechen , f ührt e e r mich doch 
ger a d e zu Be ginn mit s einer Vorles ung übe r die Re1ig i o n der Na tur volker 
in ein Gebiet ein, das mich al1 die fo1genden J a hre immer wieder be-
schaftigt h a t. 
Be i den Vor ber e itungen f ür den Au f e n t ha lt am Mitte l sepi k wa r d i e 
Hi1fe von Dr. Christ i an Kau f mann von grossem We r t ; für d i e se Bemühunge n 
l 
und für die eingehende Durchsicht des Manuskriptes vor der Druckle gung 
s ei ihm hier mein Dank ausge sprochen . Manche Anregungen und auch Hilfe 
ver danke i ch den übrigen Teilnehmern der Sepi k - Expedition , so besonders 
Florence Weiss , Mi l an Stanek und Jürg Schmid ; mit ihnen konnten weiter -
führende Diskussion en wa hrend des Feldaufenth a l tes und bei der Auswer -
tung des Feldmaterials geführt werden . Dank schulde ich auch Jürg 
Wassmann für seine tatkraft ige Unterstützung nach der Rückkehr von 
Neuguihea und Frau Dr . Hauser - Schaubl i n für Kommentare zu einzelnen 
Abschnitten der Arbeit vor de r Fertigstellung der Dissert at i on . Frau 
Marianne Pfaff- Weber gab mir bei der Reinschrift des Manuskriptes zahl -
reiche Hinweise ; besonders für die Anfertigung der Druckvorlage mochte 
ich ihr hier vielmals danken. Frau Hannelore Melzl übernahm die Arbeit 
der sprachlichen Korrekturen des Manuskr i ptes , wofür ich ihr danken 
mochte . Abschliessend sei auch der Stud i enstiftung des deut schen Vol -
kes geda nkt , die mi t ihrer grosszügigen Unterstützung in den Jahren 
1976 - 78 mein Studium i n Basel ermoglicht hat . 
Basel , im Juni 1979 
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EINLEITUNG 
Die Feldfor schung , a u f we l cher die vorl iegende Arbeit beruht , wurde 
hauptsachl i ch in dem Dorf Gaikorobi ( l ) durchgeführt . Gai korobi ist 
eines jener Dorfer , die , nordl i ch des Sepi k - Flusses gelegen, der Sawos -
Gruppe (2) zugezahlt werden . " Sawos " ist jedoch .keine Eigenbezeichnung 
der Bewohner von Ga i korobi, obgleich s i e manchmal be i Gesprachen über 
die Bez i ehung zu der Flussbevol kerung a l s so l che verwendet wurde . 
Wichtig h i erbei i st , dass mi t dieser Bezeichnung eine Beziehung zu 
e in er anderen Bevol kerungsgruppe ausgedrückt wird . Von Gaiko·rob i aus 
werden aber auch die Menschen im Gebiet des westl i ch von Gaikorobi ~e­
legenen Dorfes Torembi als Sawos betrac hte t . Die Dorfe r im Norden von 
Ga ikorobi werden da gegen nicht als Sawos bezeichnet ~ Aus der Gegen-
überstellung der Sawos zu den südlich von Gaikorobi i m Gr assumpf und 
am Fluss l e benden Menschen , den Iat mul ( 3 ), ergab sich der Eindruck , 
dass in dem Wald - und Sagogebiet nordlich des Flusses , das oft auch 
Mevamba t genannt wird , die Sawos l eben , wahrend das off ene Grassumpf-
gebiet das Gebiet der I a t mul i st . 
Die einheimi sche Sprache von Gaikorob i unterscheidet sich von jener 
der Flussbevol kerung , aber auch von j e ner der Nachbardorfer Marap oder 
Yindegum ; dagegen soll sie nach Ansicht von Einhe i mi schen aus Gai koro-
bi Geme i nsamkeiten mit der Sprache des Dorfes Sarem haben , dem tradi-
tionellen Feinddorf von Gaikorobi . Die Bewohner von Gaikorobi konnen 
(l) Genauer ware , Ngai korobi z u schreibên , doch wurde hier d ie auf 
neueren Karten übliche Schreibweise übernommen . Zur Sprach e von 
Gaikorobi v g l . Staalsen 1975; ferner für das damit verwandte Iat-
mu l vgl. Staalsen 1 971 , Z' Gr aggen 1971 , Laycock 196 5 . Die h ier 
verwe n d e te Sc h r e ibwe i se ist sehr s tark v e r e infach t . Allgemein 
s ind di e Kon s onant e n wie im Eng l i sch e n, d ie Vokale wie im Deut-
s c he n auszuspre c h e n . Es i st jedoc h z u beac ht e n, dass " a " wie e i n 
kurzes, s t umpfes " i " zu sprechen ist ; ferner "dj " wie im Deutschen 
"dsch", " s" wie ein Laut zwischen " t sch " und " sch" und " ny " wie im 
Franzosischen " gagner " ; "mb " und "nd" sind nasalisierte Laute . Mit 
Pi . werden Ausdrücke aus dem melanesischen Pidgin gekennzeichnet. 
Neben Gaikorobi wurden fol gende Orte besucht: Ma rap, Sar em , Ye -
giap, Pangeimbit, Makambu, Kiniambu, Mangi sangu , Timboli , Yinde-
g um, Seman ge , Kingaui , Kuliangwa , Sotangei , We ilman, Balmo , Kara-
rau, Kandingei , Me n s uat . Vg l . daz u Karte l . 
(2) I n Ga i korobi s agt ma n nicht Sawos , sonde rn So s , womit a u c h die 
von Bateson ( 1 932 : 254) angegebene Form Tshuosh zu vergleichen wa-
re . Es wurde hier jedoch d i e heute übliche Schre i bwe i se übernom-
men; vg l . Laycock 1 965:144; Staalsen 19 75 . Für e ine Abgrenz ung 
des Sawos - Gebietes vgl . Kart e l, teilweise in An l e hnun g an Staal-
sen 19 7 5 und Habe r l and 1 965 . 
(3) Für die Ve rwend ung de r Be zeichnun g Iatmul vgl. Schus ter 1 973 . 
3 
sich mit den Iatmul verstandigen; sie übernehmen dann den Dialekt 
der Iatmul, dagegen konnte der umgekehrte Fa11 nicht beobachtet wer-
den, d . h. die Iatmu1 sprachen entweder ihren eigenen Dialekt oder spra-
chen im melanesischen Pidgin mit Menschen aus Gaikorobi. Dieser Ein-
druck einer etwas isol i erten Situat ion in der Sprachzugehorigkeit wird 
von Staalsen (1975) bestatigt, der die Sprache der Bewohner von Ga iko-
robi a l s e i nen isol ierten Dia1ekt des Iatmul auffasst, obg1eich einige 
Schwierigkeiten bei dieser Zuordnung zu bestehen scheinen . 
"Thi s dialect of Iatmu1 compri ses the vi11ages of Nogosop and Gai-
korobi . It is the most divergent of the three Iatmul dialect~ .. . 
[ des Sawos - Gebietes; die anderen zwe i sind der Torembi - Dia1ekt und 
der Yamok- Dia1ekt; d. Verf .] It was ver y di f ficult t o decide in 
terms of mutual intelligibi1ity whether to c1assify this isogl ot as 
a separate language oras a dia1ect of Iatmu1 . A 1arge amount of 
the mutua1 i nte11igibi 1ity is no doubt due to 1earning and not t o 
the forma l s i mi1arities." (St aa1sen 1975: 1 0) 
Wi e d i e Sprache der I atmul is t jedoch auch d i e Sprache der Bewohner 
von Gai korobi der Ndu- Sprachfami1 i e zuzuordnen (l). 
Ueber das Gebiet zwischen dem F1uss Sepik und den im nord l ichen 
Grasland beginnenden Gebiet der Abe1am ist bisher sehr wenig publiziert 
worden (2). Bateson , der selbst kurz in Ga ikorobi vor dem Zwei ten We1t -
krieg war, hat n ur wenig darüber beri chtet . Vor Bateson waren schon 
Mitglieder der Kaiserin- Augusta- Fluss-Expedit i on 191 2- 14 im Gebiet der 
Sawos gewesen , als sie einen Ort mit dem Namen Tschauasche besuchten, 
südlich von Torembi (3). Ueber den Sawos - Ort Torembi finden wir Anga-
b e n bei Aufenange r (4) . Im west1ichen Gebiet der Sawos hie1t s i c h fer -
ner Al fred Büh1er 1959 wahrend einer Sammlungsreise auf (5), und eben-
fa11s im Sawos - Gebiet, in den Dorfern S1ei und Kwaiwut, war Christian 
Kaufmann wa hrend der Sepik- Expedition 1965 - 67 des Mus e ums für Volker -
kunde Basel zu kürz e ren Aufenthalten (6) . Den Ort Gaikorobi besuchten 
1961 Me inhard Schuster und 1963 Eike Habe r1and ( 7), als auch andere 
Dorfer dieses Gebietes von ihn en aufge s ucht wurden . Doch kehren wir 
nun zurück zu dem , was Bateson über die Sawos berichtet ha t. Das Weni -
ge, das wir be i ihm f inden konnen, i s t in mancher Hins i cht bezeichnend 
für d i eses Gebi et, wie wir spater noch sehen werden . 
( l ) Vgl . Laycock 1965:1 44. 
(2) Vg l . Haber1and 1965. 
(3) Vgl . Ke1m 1966:35; Behrmann 1950/51:3 22 . 
(4) Vg1 . Aufenanger 1960; Aufenanger 1 975 . 
(5) Vgl . Bühler 1961 : 82 - 83 . 
(6) Vgl . Schuster 1967 : 28 1 . 
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Bateson (1932 : 254) schreibt : 
" These people l i ve in the plains north of the Sepik . They are the 
makers of pots and the source f rom wh i ch string bags and currency 
s hells reached the Sep ik . Th ey speak a l a n guage related to Iatmül 
and there is a " hole " (i . e. pond ) i n t heir country from wh i ch all 
people origi nated . " 
Es wird hier also von Topf erei gesprochen , von Ha ndelsbezieh ungen , von 
e i ne r dem Iatmul ve r wandt en Spr ache und einer myster i ose n Ueberliefe -
rung von einem Urspr ungs - Tümpel . Hi e r konnen wir schon fes t halten , 
dass d i e Iatmul ein besonderes Ba nd mi t den n or d li c h von ihne n l eben -
den Sawos verb i nde t , das s i ch i n einer mythisch begründeten Geme i nsam-
ke it des Ursprungs und in Handelsbeziehungen da rste l l t . An einer ande -
ren Stelle schre i b t Bateson . ( 21958 : 232) fo l gendes: 
"A l unar ec l ipse occurred wh i le I wa s i n Ka nkan a mun and I discussed 
t h is with my i n f ormant s . I was r a ther surprised to find t hem but 
little interested in the ph enomena . They ascribed i t to magic per-
f ormed by t h e Tshuosh people . " 
Für d i e Beziehun g zwischen I atmu l und Sawos ist diese Angabe von Bate -
son sehr t yp i sch ; den Waldmenschen werden in d i ese r Weise besondere 
Fahigkeit en und Machenschaft en zugespr ochen (l ) . An andere r Stelle 
schreibt Bat eson noch , wi e einmal e ine Le i che eines jungen Mannes aus 
dem Do r f Pa l imbe i b e i d e n Sawos begra ben werden musste , da Hochwasser 
bestand , und d i e weisse Ve r waltung eine Auf ba h r ung der Le i che bis zum 
Zurückwe i chen d e r Wasserfluten verbot en hatte . 
e i nem Boot in das Dorf Marap gebracht . 
So wurde die Leiche in 
"The Tshuosh were no t p leased to see u s , but a t l ast they 2permitted 
the body t o be buried under a dese r ted ho use. " ( Bateson 1958:153) 
Au s diesen wen i ge n Angaben vo n Bateson (2 ) ersehen wir schon einige Be -
sonderheiten dieses Gebietes i m Norde n des Flusses , die uns auch wahrend 
dieser Arbeit noch beschaftigen werden . · Es sind die angedeuteten mythi -
schen Ueberlieferungen von einem gemeinsamen Ursprung, die teils mi ss -
trauische, ja bis feindliche Beziehung zwischen Iatmul und Sawos , die 
Hande l sbez i ehungen und ferner die Tatsach e , dass die Sawos auf festem 
Boden l eben , wahrend dies von den Iatmul ja nur für die Ze it je ein es 
halben Jahres gesagt werden kann . 
(l) Vgl . dazu auch Hauser- Schaubl i n 1 977 : 1 40 ; danach wird den Waldleu -
t en , den Sa wos , d i e Hexerei z u geschr i eben . Beze i chnend ist auch 
d i e Ein s t e llung der Kara rau- Fr a ue n gegen über den Fraue n von Gaiko -
robi , we nn es h e i sst, da s s d i e Sawos - Fr a uen nicht r i c ht ig denken 
konnten ; vg l . Ha user - Schaublin 1977:43 ~ 
( 2 ) Angaben von Bat eson über Ga i korobi finden s i ch f erner in der Do -
kumentation z u den von Bateson gesammelten Objekten; vgl . Bateson 
1 962 . 
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Der Ort Gaikorobi wird von Staa1sen ebenfa11s in einem mythischen 
Zusammenhang erwahnt , bei einer Mythe über den Ursprung der Menschen 
des Ortes Brugnowi am Sepik . Es wird darin gesagt: " We a11 originated 
at Ngegowrivwiy . " (Staa1sen 1965:184) Auf eine a hn1iche Ueber1ieferung 
weist auch Newton hin in seiner Darste11ung einer auf münd1ichen Ueber-
1ieferungen beruhehden Geschichte der Si ed1ungen am Mitt e1sepik: 
"Most Sepik peop1e, putting aside the more comp1ex myths of origin, 
s tate tha t human beings came out of ho1es i n the ground . That of 
the Iatmu1 is stated to have been at Nggaigorupi : one of its names 
is Kambwiyo. This is an exoteric c 1iché : the more 1earned men know 
of 1ists o f p 1aces inhabited before Nggaigorup i , which they say was 
a hiding p1ace for sacred objects -- presumably f1utes in particu-
lar . The people then l ived at a nearby p lace called Nggeropma , but 
some later went to live at Nggaigorupi itself. " (Newton 1967:204) 
Immer wieder . wird man am Mittelsepik auf diese Ueber1ieferung h inge -
wiesen , und so berichtet auch Schuster eine Mythe , die er im Dorf Sot -
me li erhal ten konnte : 
''In Ngaikoropi entstanden alle Menschen, ob wei~s oder schwarz . 
Ein Stück des Bauches , aus dem sie entstanden (nach anderen Aussa-
gen: ein Stück Nabe l schnur) , bewahrt noch heute ein Mann in Ngai -
koropi auf. Man baute ein kleines Haus mitten im Busch , ahnlich 
e inem Hühnerhaus , und dieses Buschhaus bewacht der Mann . Wenn er 
stirbt, erbt sein Sohn das Haus und die Aufs ichtspflicht darüber; 
stirbt dieser , so erbt es dessen Sohn , und so fort. Würde man 
nicht über das Haus wachen und es zusammenfallen lassen , dann wür-
den a1le Menschen krank werden und a1le Kinder sterben ." (Schuster 
1973:483) (l) 
Nachdem wir so e inige Aussagen über die Sawos und spe z i el l über das 
Dorf Gaikorobi , wi e sie in der Literatur vorgefunden werden konnen , 
betrachtet haben , wollen wir uns dem Thema " Sago " se lbst zuwe:1de n . 
Obgleich Sago für eine grosse Zahl von Bevo1kerungsgruppen in Neu-
guinea die Grund nahrung darstellt , hat es bisher ers t sehr wenige Ar -
beit e n gegeben , die s i c h intensiver mit Sago und der Sa gopalme (Me -
troxylon sp .) beschaftigt haben. Mei s tens wurde nur ein kurzer Be-
richt über die Sagogewinnung gegeben, ohne jedoch naher auf die Be-
deutun g von Sago und der Sagopalme a11gemein in der betreffenden Kul -
tur einzugehen (2) . In neuerer Zeit bildet hierbei die Untersuchung 
von Town send (1970) eine Ausnahme , obgleich darin den wirtschaftlichen 
und nahrungsphysiologischen Aspekten mehr Raum gewidmet ist a1s den 
gedanklich- re ligiosen im Zusammenhang mit Sago. 
(l) Zu den Fragen nach dem Ursprungsort und auch nach dem Vorhanden-
sein einer Nabe1schnur in Gaikorobi vgl . Kapitel 8 , dort beson-
der s Abschnitt 8 . 1 . 3 . 
( 2 ) Vgl. dazu Haberland 1966 : 8 ] . 
7 
In der deutschsprachigen ethnologi schen Fachliteratur ist dem Sago 
bisher meistens im Zusammenha ng mit kulturhistorischen Fragen Beachtung 
geschenkt worden ( l ) . So hat schon Spe i ser d i e Sagonutzung a ls Wirt -
schaftsform mit einer vor-austronesisch en Bevolkerung in Verb i ndung 
gebracht : 
" Die Wirtschaf tsform der Voraus t ronesier i st noch halb nomadisch. 
Sie s i nd d i e typischen Sago - Volker , we l che einen systemati schen 
Fe l d bau noch nicht kennen und bei denen der Fischfang neben der 
Sagogewi nnung sehr wicht i g ist ." (Speiser 1946 : 20) 
I m Anschl uss an Spe i ser vertritt auch Schlesier diese Ansicht . Schle -
s i er hat ein e umfan greich e Dokumentation über Sago i n Neuguinea begon -
nen , deren Arbeitspla n und auch Frages t ellunge n in seinem Aufs a tz von 
196 1 formuliert wurden . Le i der sind seine Ergebnisse dieser Untersu -
chung noch n i cht publiziert worden . Er kommt jedoch schon 1 961 zu dem 
vorlaufigen Schl uss , dass nat ürli che Sagobes t a nd e vor all em von nicht-
mela nesischen Spr achen z ugehor enden Bevo l kerungen in Bes i tz genommen 
wurden . 
"Soweit ich b i s jetz t sehe , deutet doch das Material darauf hin, 
d a ss es sich be i den Sago - Nutzern um Vert r e t er e i ner Ku lturschicht 
handelt , d i e s i ch , in Unkenntn i s des Pflan z enanba us , a l s Jager- und 
Sammlerstratum schon früh auf die Auswertung n a türlicher Sago - Be -
stande spezia l i sierte , wohl nich t erst in Ne uguinea , son de rn z u -
nehmend mit i hre m Vor rücken von Wes t nach Ost un t er Anpass ung an 
d iesen Lebens r a um schon in Ost i ndonesien, und s i ch entlang de r Sa-
go - Gebiete nach Nord - und Süd - Neuguinea verbr e i te t e ... " (Sch l esier 
1961 : 231 - 32) 
Ma n muss hier aber auch anmerke n , dass Schlesier seine These noch nicht 
als gesichert betrachtet . Ti esler wiederum ve r tr i tt i n seiner Unter -
suchu ng über d i e i ntertribalen Be z i ehungen an der Nordküste (1 969/70 ) 
eine andere Ansicht : 
" Wir finde n be id e , Au s tronesier wi e Ni c htaust r o nesier , sowohl in Sa -
gogebieten als auc h i n Ge b ieten vorwiegenden Kno ll enfruc htanba ues ." 
( Ti e s l er 1 969 :2 5) 
Habe r land versucht in seiner Arbeit üb e r diese Fragen (1966) nach z uwe i -
sen , dass die Kenntnis der Nutzung der Sagopa lme von der Küste her in 
das Sepik- Gebiet gekommen sei und in Verbindun g mit austronesisch en 
Einwanderern bzw . damit zusammenhangender Impulse betrachtet werden 
müsse. Seine These beruht einerseits a u f verschiedenen Mythen über 
ein Brüderpaar , die er mit e i ner "aust r onesischen Kulturwelle" ver -
knüpft . 
( l) Es wird haupt sachlic h in folgenden Ar beit en darüber berichtet: 
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Spe i ser 1946:20 ; Damm 1957:154 , 158 ; Schlesier 1 958:269 - 270 , 
284 - 285; Schlesier 1961; Haberland 1966; Haberland/Seyfarth 1974: 
233 - 236 . 
und in denen der Ursprung des Sagos bzw. die Einführung der Nutzung 
dieser Sa gopalme u . a . dargelegt wird. In den am Mittelsepik von ihm 
dazu gesammelten Mythen sollen jedo ch nur noch Anklange an di e se ur -
sprüng liche Brüderpaar- Mythe zu bemerken sein j Andererseits stützt er 
seine These auf d ie Verbreitung der einheimis ~hen Bezeichnungen für Sa -
go, wobei an der Küste eine grossere Zahl ver ~ chiedener Termini in den 
verschiedenen Sprachen vorkommen sol l a l s bei den ebenfalls in recht 
zahlreichen Sprachgruppierungen aufgesplitterten Bevolkerungen im Hinter-
l and , d.h. im Sepik - Gebiet . Zu let z terem Punkt ist vom Material aus 
Gaikorobi zu sagen, dass auch hier eine grosse Differenzierung im Wort -
schatz für die mit Sago zusammenhangenden Begriffe vorgefunden werden 
kann (l). Zu der Stützung der These anhand von Mythen konnen wir bei 
Haberland/Seyfarth (1974:234) spater jedoch lesen , dass Haberland ver -
mutlich von dieser Verknüpfung der Mythe über die Entstehung der heuti -
gen Sagonutzung mit dem Brüderpaar etwas abgeRommen ist, indem diese 
Mythe "erst sekundar" damit zu verbinden sei , da sie auch in I ndonesien 
bekannt sei, wo die Mythe über das Brüderpaar nicht angetroffen werden 
konne . Wichtig erscheint mir hier a l s grundsatzlicher Einwand, der 
bei Haberland/Seyfarth (1974) selbst zu finden ist , dass man sehr vor-
sichtig sein muss bei der Verwertung von bestimmten Mythen und Mythen-
inhal ten zur Losung ku l turhistorischer Fragen ! Im Anschluss an die Er-
gebnisse der Dissertation von Rose Schubert (l970) , die sich ja sehr 
mit Mythen aus diesem Raum beschaftigt, wird in der Arbeit von Haberland/ 
Seyfarth (1974 : 285) dazu gesagt: 
" Die Verbindung einer Mythe oder eines Mythenmotiv s mit einem gan z 
bestimmten Kulturele ment, wie z.B . einer Nutzpflanz e , besagt noch 
gar nic ht s über den wirklichen kulturhisto~ischen Aussagewert -
wenn na mlich bei einer Nachbargrupp e in de~ g leiche n Mythe e ine gan z 
andere Pflan ze , d i e dort bes s er gedeiht, s ~bstituiert wird. " 
Vo n de m Ma t e ri a l aus Gai ko r o bi l ass t s i c h z u diese n kultur h is t orisch e n 
Frage n ke i ne wes entliche Ents che i dung treffen . Es k a nn ni c ht Zie l die -
s er Arbe it s e in, z u die'sen Fragen der kulturhi s torischen Einordnung der 
Sagonutzung und besonders der Siedlungsgeschichte von Neuguinea eine 
Antwort zu geben . Dagegen soll versucht werden, anhand einer Untersu-
chung in einem Dorf, die Bedeutung des " Sago - Komp l exes " (2) in einer 
auf Sago als Grundnahrung basierenden einheimischen Gesel l schaft naher 
(l) Haberland (1966:93 - 94) sagt: " .. . so begnqgen sich die im Hinter -
land lebe.nden Gruppen mit e i n e m Ausdruck für die mit Sago 
zusammenhangenden Be griffen . " 
(2) Vgl . dazu Haberland 1966 : 81. 
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zu e r gründen . Man wird hier also keine vergleichenden St ud ien über Sa-
go in Neuguinea vorfinden , und die wenigen Vergleiche , die gemacht wur -
den, beziehen sich fast aus schliesslich auf die dem Geb ie t vom Mittel-
sepik benachbarten Regionen . Es wur de versucht , hauptsachlich den Be -
z i ehungen innerha l b e iner Dorfgese llschaft nach z ugehen . Im Sinne von 
Sch lesier habe ich die Arbeit darauf ausgerichtet , den ''Gra d der funk -
tionalen Ein l agerung " (196 1 : 232) von Sago in der Kultur herauszuste l l en . 
Diese lokal begrenzte Untersuchungsweise bedingte es , vor der Darlegung 
der Sa gonutzung und der Bedeutung von Sago in der Kultur die rauml i che 
Umgebung , die Sozialg liederung und d ie rezente Dorfgeschichte in e i nem 
Ueberblick z u skizzieren, damit das Feld , in welchem Sago einem entge -
gentritt , dem Leser zur Verfügung steht . Auf d i ese Weise wird eine 
grossere Zahl von Daten mitgeliefert , die mit Sago selbst unmittelbar 
nicht zusammenhangen . Doch wird man nur so die mit Sago verbundenen 
Fragen richtig einordnen konnen . Ferner wurde in der Untersuchung auch 
viel Gewicht dem Wirtschaft s leben allgemein gewidme t , um darin die Stel-
lung der Sagonutzung besser beurteilen z u konnen . Andere Schwerpunkt e 
bilden d i e Betrachtung des Tausches , s owohl im zwische ndorfl ich en als 
auch im innerdorf l ichen Bereich . Da Sago die Grundnahrung in dieser 
Ku l tur am Mittelsepik ist und Nahr ung wie Spra c he ein ausgesprochen 
wichtiges Kommu n i kationsmittel zwischen Menschen darstellt, erschien es 
mir wese ntl i ch , gerade der Bede ut ung vo n Sa go in diesen Aspekten nach -
zugehen . Es wird daher gerade den an der Nahrung und den Nahrungsgaben 
na chzufo l gend en zwischenmenschlichen Be ziehu nge n einige Aufmerksamkeit 
gegeben werden . Ein weit erer Schwerpunkt besteht ferner in der Darle -
gung der Gedanken und Vorstellungen , der Mythen und Gesange , die Sago 
und d i e Sa gopalme z um Inh alt haben . In meine r Untersuchung mussten 
aber auch gewi sse Gr e nzen gezogen werden . So musste ich darauf ver-
z ichten , die moderne n As pekte des Dorfes Gaikorobi systematisch z u er-
fassen . Dies so ll hier nicht he i ssen , dass diesen neuen Entwick lungen 
weniger Interesse e nt gegengebra c ht werden soll , dass s i e n i cht e iner 
e thnologischen Betrach t un g für wert befunden würden . Diese modernen 
Aspekte , d i e hier nicht zur Sprache kommen konnen , betreffen i m wirt -
schaft lic hen Bereich vor allem den Anbau von Kaffee , der heute in Gai -
korobi i n recht umfa ngr e ichem Mass betriebe n wird . Dagegen si nd Ver-
suche zum Reisanbau oder sogar der Kokospalmen- Anpflanzungen für Kopr a -
Gew innung ohne dauernden Erf olg geb l ieben . Ferner seien die Sch weine -
haltung innerhalb von Drahtzaunen, der Detail-Handel in kleinen Laden 
innerha lb des Dorfes und allgemein Veranderungen durch die Einführung 
der Geldwirtschaft erwahnt . Alle diese Bereiche konnten nicht unter-
lO 
sucht werden, ebenso wenig wie die recht umfangreichen Migrationsbewe -
gungen zwischen Gaikorobi und den Küstenstadten , ein Phanomen, dessen 
hervorragende Bedeutung erst im Laufe des Feldaufenthaltes hervortrat . 
Es kann hier nur als Desideratum für eine z ukünftige Analyse angeführt 
werden . 
Abschliessend mochte ich einige Worte über die im Feld angewandte 
Methode sagen. Es wurde versucht , zwischen quantitativer Datenerfas -
sung und qualitativer Dokumentation einen Ausgleich zu schaffen. Einer -
seits wurden mehrere Beobachtungsreihen , Messreihen, vor allem Gewichts -
messungen , durc hgeführt, andererseits wurde anhand von teilnehmender 
Beobachtung , informellen Gesprachen und gezielten Befragungen das Mate -
rial zusammengestellt . Hierbei muss hervorgehoben werden , dass die Aus-
sagen zur Kultur , die, von Einheimischen wiedergegeben, hier erwahnt wer -
den, von Mannern stammen , wenn es nicht anders vermerkt ist . Damit ist 
wohl ein Problem jeder Feldforschung berührt , wenn ein mannlicher Ethno -
loge allein an einem Ort die Kultur einer Bevolkerung dokumentieren 
so l l. Man wird jedoch nicht sagen konnen , dass hier nur eine Ha l fte 
einer Kult ur dargestellt wird . Wenn auch Aussagen in Form von Mythen 
und Hintergrundinformationen fast nur von Mannern erhalten wurden, so 
wurde doch versucht, auch mit Frauen zu arbeiten, indem viele Beobach -
tungen über die Arbeiten der Frauen gemacht wurden, Frauen die Zuberei -
tung von Nahrung demonstrierten, bestimmte Verwandtschaftstermini mit -
te ilten und manche Lieder vorsangen; dann wurden Tageslaufe von Frauen 
aufgenommen , und schliesslich mussten alle Messungen zusamme nhange nd 
mit Sago ja in Mitarbe it mit Frauen vollzogen werden . Auf d iese Weise 
sollte ein gewisser Ausg l eich ' geschaffen werden . I m Rückblick mochte 
ich jedoch sagen , dass , trotz der sehr grossen Schwi er i gkeiten (l), bei 
einem erneuten Feldaufenthalt vermehrt mit Frauen als Informantinnen 
gearbeitet werden würde . Schliesslich sei hier auc h noch vermerkt, dass 
trotz mancher Bemühungen nur eine passive Sprachbeherrschung des Sawos 
erre i cht werden kon nte , wenn auc h d i e aktiv verwendete Pidgin - Sprache 
oft mit vielen e inheimi schen Wortern durchsetzt war . 
Bei der Darlegung des Fe ldmaterials wird man e rkennen , dass viel Ge -
wicht der'i··unmittelbaren Wiedergabe einheimischer Aussagen beigemessen 
wird , kurz die Selbstzeugnisse als primares Quellenmaterial in dieser 
Arbei ts phase als sehr wesentlich erscheinen . Auch wurde versucht , wenn 
(l) Vg l . über die Schwierigkeiten der Dokumentation in einer Gesell - . 
schaft mit einer relativ starken Trennung zwischen Frauen und 
Mannern die Ausführungen bei Hauser - Schaub lin 1977:17 . 
ll 
irgend mog1ich, eine gewisse Durchsichtigkeit der Informationen z u ge-
wahr1ei s t e n, i ndem die d i rekt wiedergege benen Aus s agen i mmer a1 s Au ss a -
gen be s timmter Individuen erkennt1ich b1eiben . Man mag daher entschu1-
digen, wenn manchma1 der F1uss des Berichtes von Aussagen der Einheimi -
schen unterbrochen wird, doch ist dies sicher wesent1ich für e i ne s pa tere 
Weiterverwendung des Materia1s, besonders im Hinb1ick auf den vermut1 i ch 
spater einma1 zu ziehenden Verg1eich der einze1nen Untersuchungen in den 
verschiedenen Dorfern am Mitte 1sepik. 
Wenn a uch Sago und die Sagopa1me a1s Arbeitsthema immer im Zentrum 
meiner Bemühungen in Gaikorobi standen, so wurden doch auch a ndere Ku1 -
turbereiche miterfasst und beobachtet, von denen Tei1e auch in dieser 
Arbeit entha1ten sind, andere Tei1e jedoch spateren Veroffent 1 ichungen 
vorbeha1ten b1eiben müssen . Und so wird diese Arbeit nicht nur zu Sa-
go Informationen 1 iefern, sondern auch - indem ja gerade über den funk -
tiona1en Zusammenhang anhand eines spezie11en Themas innerha1b der Ku1 -
tur berichtet wird - ein gewisses Bi 1d dieses Dorfes nord1ich des Sepik-
f1usses entwerfen und damit den Anfang der ethno1ogischen Dokumentation 
jenes Gebietes bi1den, über das A1fred Büh1er schon 1961 sagte: " Diese 
ganze Region zwischen den Maprikbergen und dem eigent1ichen F1ussgebiet 
des Sepik so11te unbedingt naher erforscht werden." (Büh1er 1961:83) 
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1. KAPITEL: Elnführende Bemerkungen zum Dorf Gal korobl 
l.l DAS DORF 
Der Name des Dorfes wurde von den Einheimischen f alsch angegeben, als 
australische Verwalter nach dem Ersten We l tkrieg in das Dorf kamen . 
Der richtige Name ist Nangusap, mit welchem heute das westlich vo n 
Gaikorobi liegende Nachbardorf bezeichnet wird. Das Nachbardorf Nan-
gusap wird von den Menschen in Gaikorobi meisten s Paiembat genannt , 
nach dem früheren Mannerhaus dieses Dorfes. Der Name Nangusap ist 
auch der Name eines mythischen Marktplatzes und bedeutet, nach der 
Interpretation von Einheimischen~ Sagowasser (naungu) . Ein anderer Na-
me des Dorfes Gaikorobi ist Djolauvinge , nach dem ursprünglichen Be -
sitzer des Wa l des, an dessen Stell e s i ch heute das Dorf befindet . Im 
fo l genden soll jedoch der Name Gaikorobi beibehal ten werden , da er s i c h 
in der Lite ratur inzwischen eingebürgert hat. 
l . l . l Beschreibung des Dorfes und se i ner Umgebung 
Das Dorf Gai korobi l i egt inmit ten von Sagobestanden, n u r im Westen des 
Dorfes gibt es stellenweise Wald, der an das Dorf grenzt (l) . Diese 
Umgebung bede utet Schut z und I solierung g l e ichzeitig. Vor allem wa h-
rend der früheren Kriegs zeiten bildeten die nur schwer durchquerbaren 
Dickichte von dornigen Sagopalmen einen natürlichen Schutz gegen Ueber-
falle. Nur gegen Westen hin gab es eine künstliche Bef estigungsanlage, 
e ine Art Pal i sadenzaun (2) mit Toren . Es soll früher in Gaiko r obi 
dre i Tore g e g e ben h aben, z we i i m we s tlic h e n Te i l d e s Dorfes und das 
dritte an einer e nge n Stelle z wisch e n dem we s tlichen und dem ost lic h e n 
Dorfteil, die von e inem kleinen Rinnsal durchzogen wi rd (3). Dieses 
wurde als das innerste Tor bezeichnet . Somit ware der am meiste n z u 
verteidigende Dorfteil im Osten des Dorfe s z u find e n, was seinen my-
thisch-sakralen Grund hat. Dort wird na mlic h dasjen ige loka l isiert , 
was am Mitte l sepik a llgemein mit d e m Ausdruck, der Ursprungsort sei in 
Gaikorobi , a ngedeutet wird. 
(l) Für die Lage der wichtigen Sagogebiete nordli c h des Mittelsepik und 
die Lage des Dorfes in d i esen Sagogebieten vg l. Karte 2 und Karte 3 . 
(2) Be hrmann (1925:65) erwa hnt für Tambunum Pali sad e nza une . 
(3) Vg l . den Dorfplan, Karte 8 . 
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Da s heutige Bild eines Dorfes am Mittel sep ik gibt wohl kaum d en ur -
sprlinglichen Eindruck eines Dorfes zur Zeit vor der Ankunft der We i s s en 
wieder . Dies hangt u.a . mit den standig gepflegten Grasflachen der 
Tanzplatze zusammen , die frliher nur vor Festen geschnitten wurden. Die 
Dorfer waren frliher viel mehr mit Gras und Bambus zugewachsen , und man 
sagte oft , dass nur so ein Verbergen bei plotzlichen Angriffen auf das 
Dorf moglich gewesen ware . Das Dorf Gaikorobi weist keine geschlosse -
ne Bauweise auf . Es zerfallt in eine Anzahl von Hausergruppen , zwi -
schen denen sich freie Flachen bef i nden , Grasflachen , aber auch klei -
nere Baumbestande . Diese freien Flachen sind einmal darauf zurlickzu-
flihren, dass ein Drittel der Bevolkerung ausgewandert ist . Dies soll 
nicht heissen , dass es nicht auch Hauser gabe , d i e Leuten gehoren , 
die zei t weise in einer Klistenstadt leben . Ein weiterer Grund fOr die -
se Erscheinung besteht darin , dass oftmals bei einer Haufung von Krank -
heits - und Todesfallen ein bestimmter Dorfboden , der damit in Verbin -
dung gebracht wird , von den Einheimischen verlassen wird . So sind vie -
le Te ile im mittleren Dorfgebiet heute nicht bewohnt. Bisher war nur 
von Wohnhausern die Rede . Es gibt jedoch auch unbebaute Flachen , die 
noch auffallender sind , da sie sich an den Schmalseiten der grossen 
Tanzplatze befinden . Damit meine ich jene Stel l en , a u f denen frliher 
grossere Mannerhauser standen , von denen heute Pfosten und Balken noch 
zeugen . Die neu errichteten , meist v iel kleineren Mannerhauser , die 
mehr den Charakter provisorischer Mannerhauser besitzen , stehen nie 
auf dem Boden dieser e hemal i gen Mannerhauser, da sie eben in Gaikorobi 
nicht als entsprechende Bauwerke betrachtet werden . Sie stehen mei -
stens am Rande der Tanzplatze oder hinter die ehemaligen Mannerhaus-
boden verschoben , So kann man sagen , dass heute das Dorfbild in Ga i-
korob i nicht mehr vo n e indrlic klichen Mannerhausbauten gepragt wird . 
Es gibt aber noch eine weitere , heut e l eersteh ende Dorfflache . Es 
handelt s i ch um jene Stel l e , wo frliher ein Kirchengebaude s tand . Bei 
meiner Ankunft im Dorf Ende 197 2 stand auf diesem , den neuen Ku ltur -
einflüssen vorbehaltenen Platz , z . T . in den Sagos umpf und i n den Wald 
h ine in gerodet , das haus kiap ( l) , daneben das e t was kleinere, f ast 
fertig gebaute haus plis ( 2) . Gegenliber dem haus kiap war z u diesem 
Zeitpunkt noch ein Schu l hausbau vorhanden , in welchem jedoch kein Un -
(l ) Pidgin - Beze i chnung für das Haus , in dem Verwa ltungsbeamte a uf der 
Durchreise übernachten konnen. In diesem Haus durfte ich wahrend 
meiner Feldforschung wohnen . 
(2) Pidgin- Bezeichnung für das einheimischen· Polizisten zur Verfügung 
stehende Haus . 
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terricht mehr gegeben wurde. Die Schule war kurz vorher geschlossen 
worden , weil , wie der Lehrer sagte, zu wenig Schüler in diese als vor-
bereitende Pr i marschule zu klass i fizierende Schule kamen. Wahrend 
Weihnachten 1972 wurden als letzte Handlung in dieser Schule nochma l s 
christlich- europaische Lieder gesungen, dann nahm das Gebaude ein un -
rühmliches Ende , denn alle, die sich irgendwie an seiner Errichtung 
beteiligt hatten, holten sich ihre Pfosten , Palmblatter und andere 
beigetragene Baumaterialien aus dem schnell zerfallenden Haus . Aehn -
lich war es dem Kirchenbau ergangen, von dem nur noch wenige Pfosten 
zeugten. So war dieser ehemals grossartige Platz , den neuen Ei nflüs -
sen eroffnet , dem Verfall preisgegeben worden; nur noch das Gras muss -
te von den Mannern geschnitten werden . 
Diese et~as ausführlichere Beschreibung wurde aus dem Grunde hier 
gegeben , weil die erwahnten, ausseren Eindrücke als symptomat i sch für 
die wahrend der Jahre 1972 - 74 im Dorf angetroffene Si t uation zu betrach -
ten sind : Ein durch die Auswanderung nicht sehr , aber doch auch betrof -
fenes Dorf, mit viel freiem Dorfland, ein deutlicher Verfall im Bau der 
Mannerhauser a l s Anzeichen mange l nder Kooperat i on zwischen Mannern , 
aber auch die Abkehr von den Tatigkeiten der neuen Religion , in diesem 
Fall dem durch die katholische Mission gebrachten Chr i stentum, eine 
gewisse Gleichgültigkeit gegenüber der Schulerziehung (l) . 
Wahrend der Hochwasserzeit ist das Dorf Gaikorobi bis auf den 
westlichen Teil ganz von Wasser umgeben, der Dorfboden bildet somit 
eine Art Halbinsel im vollig von Wasser durchfluteten Sagosumpf . 
Verlas s t man das Dorf wahrend dieser Zeit , um in den Wald auf Nahrungs -
su c he, a uf die Jagd oder in d i e Garten z u gehen, muss man am Dorfrand 
e in Boot , ei n Kanu be s t e igen . Wie bei den Dorfern der Iatmul gibt es 
a u c h in Gaiko robi Anlege stellen für Boote. Von Mannern werden bei be -
ginne nd er Hochwasserzeit Wege in das Sa gopalmendickicht gesch l agen , 
die tei l weise Wegen folgen , die auch wahrend der Trockenzeit benutzt 
werde n . So ist es dann moglich, von der südlichen Spitze des Dorfes 
aus in einem Halbkreis nach Osten und Norden hin bis zur nordl i chsten 
Ste l l e des Dorfes dieses im Sagosumpf zu umfahren. Es gibt ein sehr 
grosses Netz von Wasserwegen in diesen Sagosümpfen . Sie sind nicht 
sehr breit , so dass gerade zwe i Boote passieren konnen . Der das Dorf 
umgebende Sagosumpf ist verschieden breit ; nach Norden hin kann man 
(l) Ungefahr l O Schüler besuchten eine Primarschule in Nangusap , 
ein Schüler war auf de·r Missionsstation Chambri und zwei we i-
tere auf der Missionsschu le in Kapaimari . 
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schon nach zehn Minut e n Ka nufahrt fes t en Wa l dboden , nach Süden j edoc h 
e r s t nach einer halb en Stunde erre i c h en , wahrend na c h Ost en und Süd -
oste n durc h Sagogebiete b i s i n d as Grassumpfgebie t nordlich von Kararau 
gefahren we rden kann . Aus d iesen Anga ben wird deutlich , dass d i e Be -
wohner i n Gaikor o bi Kanus ba u en müs s e n , d as s s i e wahrend der Hochwa sser-
ze i t ohne Kanu ebe nso wi e d ie I a t mul nic h t leb e n konnten . Darin hat 
s o mi t das Do r f manch gemeins a me Züge mit e inem Iatmul- Dorf . 
Aber nic h t nur die Sagoge b i e t e , s ondern auc h die i mmergrüne n t r opi-
sche n Re genwalder sind wahr end der Hoc hwa s serze i t überschwemmt, wenn 
auch nur i n selteneren Fal l e n mit Booten befahrbar . Me istens sind e s 
Bache oder k ünstlic h ange legte Was s e rwege wie Ka na le ( l ) , a u f de nen 
man im Kanu Waldgeb i e t e durchquert . Auf wichtigen Wegen , die vo n 
v i elen Personen benut z t werd en, um zu den Garten z u kommen oder d i e 
Jagd- und Sago geb i ete aufzus uche n , werde n wahrend der Rege nzeit, aber 
auch i n den Uebergangszeiten , wenn der Boden sehr aufgeweic ht ist , 
Holzstamme ode r Sa gopalmblattrippen ge l e gt. We nn man a uf die s en Wegen, 
über diese Brüc k en und Balken l a u ft , s t ützt man sich ma nchmal a n St ok-
ken ( mban ), um n ich t a u szugleit e n. Diese St ock e besteh e n me i stens a u s 
Sagopa lmb l attrippen. Man steckt sie n ach Durchquerung der t rügerischen 
Stelle i n de n Bo den , um s i e bei de r Rückkehr wieder benutzen z u konne n. 
Dabei wi rd e s s ehr übelge nomme n , wenn man unre c h t mas sigerwe ise den St ock 
e ines anderen Me n sch e n mi tnimmt . Ei n a uf die s e We i se seiner St üt ze be -
raubter Me n sch sagt dann: s8kn k8tnya mand8 (Pen i s , Vu l va, Hoden) . 
We nn das Wasser z ur ückgeht , der Bode n i n de n Sagogebieten j e doch i m-
mer no ch aufgewe i cht i s t , we rde n nic ht nur Blattri ppen, s ondern auch 
ga nze Sa gopalmr indenstücke a hnlich den Palmrinde n vo n Hausbod e n auf d i e 
v i elbegangene n Wege gelegt . 
Für die Umgebung vo n Ga i korobi s ind die Wa l der und Sagoge b i e t e c h a -
rakte ri s ti sch . Doc h müssen wi r hie r a uc h noc h die Gras landgebiete im 
Norden und Osten des Dorfes e r wahne n, die von den Le uten für d i e J a gd 
wa h r end der Tr ocken z e i t aufgesucht we rde n . Ferne r wa r en noch die Gras-
s ump f ge b iete i m Süde n z u nennen , d i e Ueberga ngszonen z u den s üd lich e n 
Nachbardorfern darste l len . Für das Th ema unserer Arbeit is t es nun wich-
tig fe s t z uhalten, das s Sagopa l me n nich t nur in den eige ntlich en Sago-
(l) Mi tte Marz 1973 arbeiteten Ma nner des Dorfe s an ein em l angen Gr a -
ben , der nord l i c h des Dor f es in einem Wald ausgehoben wurde . Er 
sollte frisches Wasser in die Na h e de s Dorfes füh ren. Früher wur -
den a uc h Grabe n a u sgehoben , um e i nen Bachla u f f ü r d e n Fi s chfang z u 
schaffe n . Die s e Graben ode r Ka na l e führe n me i s tens den Name n i h re s 
Erba ue r s . 
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arealen, sondern stellenweise auch in den Waldgebieten und in den Gras -
sümpfen vorkommen (l). 
1.1 . 2 Einheimische Bezeichnungen für die natürliche Umgebung des Dorfes 
Das Gr>asland: Es werden zwei verschiedene Arten des Graslandes unterschie -
den . Mit ngoi bezeichnet man das Grasland im Norden von Gaikorobi , in 
der Gegend von Maprik , Kiniambu usw . Als Charakteristika wurden eine 
niedrige Grasart und. vereinzelte Wa l dflecken (Uferwalder) angegeben. Mit 
vi bezeichnet man hingegen das Grasland im eigentlichen Sawos - Gebiet . 
Dieses Gras l and i st meist vollstandig von Wald umgeben , und es soll dort 
auch eine hohere Grasart wachsen (vgl. Abb . l). 
Der> Wald: Weit vom Dorf entfernter Wa l d mit hohen Baumen wird avambe 
(Knochen-Wald) genannt. Darin drückt sich aus, dass es der Kernwald 
ist, der, mit hohen Baumen und weit vom Dorf entfernt , weniger der Nut -
zung durch den Menschen unterworfen ist. Der mehr in der Nahe des Dor-
fes gelegene Wald wird ngepmange mbe (Wald des Hauses im Dorf) genannt . 
Den Wald entlang von Sagosümpfen nennt man naumbangi ( Sagohaut?). 
Die Sagoar>eale: Sagoareale werden allgemein nosu genannt. Niedriger ge-
l egene Bodenstellen i n Sagogebieten, die auch wahrend der Trockenzeit 
aufgeweicht sind, also nicht austrocknen, werden ngwakn genannt. Dies 
entspricht der Iatmul - Bezeichnung malingwak ( 2) . Sagoareale, die einen 
vollstandig aufgeweichten Boden aufweisen, so dass man auch wahrend der 
Trockenzeit nicht in ihnen gehen kann, da man sofort einsinken würde, 
nennt man in Gaikorobi mal&. E in s olche r Sa gosumpf befind e t .si eh z . B. 
ostl i c h des Bac h es Mbrandandan beim We g nac h Mangisangu ( 3 ). Wenn d i e 
Einheimischen diese Sümpfe auf Palmblattrippen überqueren, stützen s i e 
s ich an Stocken, die am unteren Ende eine Gabelung aufweisen, damit 
ein Einsinken erschwert wird. In den Sagoarealen gibt es auch Stellen, 
an denen das Wasser auch noch wahrend der Trockenzeit stehen bleibt . 
(l) Für eine naturraumliche Gliederung des Gebietes zwischen dem Fluss -
lauf und der Küste vgl . Haantjens et al. 1968, und für die unmit -
telbare Umgebung von Gaikorobi vgl. Karte S und Abb . l . 
(2) Bateson ( 1 932:252) nennt falschlich das Waldgebiet malingwot. Die Be -
zeichnung für Sagosumpf , mwaivut , die Bateson (1932:251) angibt, 
wird in Gaikorobi nicht verwendet . 
(3) Vgl . Karte 4 . 
17 
O 2 4 6 KM 





~ ~ ~ [f0ba 
~t [J . 
b /]j' ~o~ ~ 





(j . t:J 
' 
Kart e 2: Sagopal menbes t ande am Mittelsepik Cnach Haantjens e t a l . 1968) 





l f/ l \ ~ l 
J 
l 







1- --------------r/ ;,1 G A l K O R O B l 
1--- ---- - - ----1/ -- J l 
_ _ _ _ _ _____ _ _ ___ ___.! l,.. ,_ - - ' /-' 
J l ' ... '\ 1------ ------ ----/-f t , .... -- .... _ ... "'- ... ' \ 
1------------ - ---{1 l l - \ l 
\ l • l 
\_l \ : 
' _ l 
\ 
~ 





-::;/ / ~ 
( ~ l 
J 
l 
f"'- }--- - - ----1 
r- . 
~ 
~ f ~ ~ ~--u- 7 '\ l J e---
\ ~~ 
Karte 3: Die nat urraumliche Umgebung von Gaikorobi CKarte nach Luftbi J d) 
l Geb i ete mit Sagopalmen 
2 Gebiete mit Wald und stellenweise Sagopalmen 
3 Grenze des Dorfes 
Diese Wasserste11en nennt man kambi . Mit dem g1eichen Wort \verden aber 
auch sehr haufig Bache bezeichnet. Bodenste11en , die frei von Wasser 
sind, nennt man yindenumbu, a1so "der zwischen Wasser 1iegende Boàe r. " . 
Der Grassumpf: Vor dem süd1ichen Wa1drand von Gaikorobi 1iegend und 
eigent1ich schon zur F1uss1andschaft gehorend gibt es die Grassümpfe, 
die mal i genannt werden . Sie kommen vor a11em beim See Lambamba vor. 
Wasserwege und Bache: Die in Sagosümpfen vorkommenden Wasserste 11en kambi 
wurden schon genannt . Mitte1grosse Bach1aufe tragen die Bezeichnung 
samba, grossere Bache wie den Bach im Osten von Gaikorobi nennt man 
ndandan . Den Sepik nennt man in Gaikorobi oft avasat (Knochen - See) . 
Mit sat werden jedoch meistens die Seen wie der See Lambamba im Süd -
osten von Gaikorobi bezeichnet . Somit konnte man sagen , dass der Se -
pik eher a1s ein grosser See betrachtet wird . Da wahrend der Hochwas -
serzeit in den Wa 1dern und in den Sagoarea1en der Umgebung von Gaiko-
robi mit dem Kanu gefahren wird , gibt es unzah1ige Wasserwege, die 
valayan (Kanu - Weg) genannt werden. Nicht sehr tiefe Wasserwege nennt 
man yilava , im Gegensatz zu den etwas tieferen Wasserwegen kambi oder 
yan . Rinnen auf erhohten Bodenste11en ( numbu) , wobei meistens mehrere 
so1cher Rinnen in einen Sagosumpf führen , nennt man yoindjan . 
1.1 . 3 Die G1iederung des Dorfes 
Das Dorf Gaikorobi wird von den Einheimischen in drei Tei1e geg1iedert. 
Der am nord1ichsten ge1egene Dorftei1 , der sehr iso1iert is t , wird nach 
dem dort stehenden Mannerhaus Kraiembat genannt . Eine andere Bezeich -
nung aus der Pidgin - Sprache, ailan ( I nse1) , die auch in die einheimische 
Sprache aufgenommen wurde, deutet auf diese iso1ierte Lage hin. Dann 
gibt es noch eine dritte Bezeichnung für diesen Dorftei1, Wangumbenge, 
ein Wa1dname. Der süd1ich von Kraiembat 1iegende Dorftei1 heisst In -
de1apma (Dorfmitte) . Ein wenig gebrauch1iche~ Name dieses Dorftei1es 
ist wieder ein Wa1dname , nam1ich Wandi 1ambe. Oest1ich daran ansch1ies -
send befindet sich der dritte Dorftei1 , der meistens nach dem dort ste -
henden Mannerhaus Kambok genannt wird. Aber auch der Wa1dname Unda1inge 
kommt haufig vor und wird wie der Name Djo 1auvinge auch von Ki ndern ver-
wendet . Diese Dreitei1ung des Dorfes wird im Laufe der Arbeit noch 
mehrma1s erwahnt werden. Es ist eine G1iederung , die nur wenige Be züge 
zur Mytho1ogie hat und die nur aus der Sied1ungsgeschichte heraus zu 
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verstehen ist. Diese Aufteilung spielt jedoch heute in der Verwaltung 
des Dorfes eine Rolle , indem neben dem Dorfchef kaunsil (l) für jeden der 
dre i Dorfteile ein Helfer , ein komiti (2) gewahlt wird. Diese Aemter 
wurden von der Kolonialverwaltung eingeführt. Ferner hat diese Gliede -
rung wahrend der japanischen Besatzungs z eit im Zweiten Weltkrieg eine 
gewisse Bedeutung gehabt, da die Dorfteile jeweils an einem Tag für die 
Nahrungsversorgung der Japaner verantwortlich waren . 
Eine weniger offentliche, aber trotzdem auch in Alltagsgesprachen er-
wahnte Gliederung des Dorfes ist jene in zwei Teile . Hierbei wird der 
Dorfteil Kambok mit einem Frauennamen, Kwambato, bezeichnet, der Dorf -
teil Indelapma und der Dorfteil Kraiembat erhalten den Frauennamen An-
guniese . Wenn z.B . heute beim Kartenspiel, bei dem meistens ein Dorf-
teil gegen einen anderen spielt, der Dorfteil Indelapma gewonnen hat, 
so sagt man: "Anguniese hat gewonnen . " Oder früher sagte man nach einer 
erfolgreichen Kopfjagd: "Kwambato hat einen Mann getotet , Anguniese 
rührt sich nicht. " Dies bedeutete, dass nur die Manner des Dorfteiles 
Kambok erfolgreich gewesen waren. Wenn bei der Jagd auf Wildschweine 
von den Mannern eines Dorfteiles mehrere Tiere getotet werden, so sagt 
man: "Anguniese brachte und kochte drei; Kwambato, was ist los, warum 
schlafst du?" Es wird damit also ein gewisser Wetteifer zwischen den 
beiden Teilen des Dorfes ausgedrückt. Die Namen beziehen sich auf 
Ahnen, die den Menschen beim Kartenspiel, bei der Kopfjagd (früher), 
bei der Jagd helfen. Zu diesen Namen konnten keine Mythen aufgenommen 
werden; auch waren sie nicht mit anderen Gestalten in Mythen zu identi -
fizieren . Es lasst sich hier aber vielleicht als Erklarung anbieten, 
dass ja das ganze Dorf in der Sicht der Einheimischen eine Frau dar -
s t ellt. Ferner se i hie r no c h e rwa h nt, dass parallel z u die s en Frauen-
na me n noch zwe i and ere Namen in Liedern vorkomme n . Für Angunie s e s a g t 
man so den Name n Kwansan, für Kwa mbato den Name n Tu v i . De r Na me Tuvi 
wird in der Darstellung d e r Ge schichte des Dorfes erklart werden ( 3 ), 
die Bedeutung d es Namens Kwansan ist mir jedoch unklar . 
Namen für Frauen . 
Es sind beides 
Eine Zweiteilung, die erst sehr spat von mir bemerkt wurde und die 
mit der oben erwahnten fast übereinstimmt und sich vermutlich auf die 
a m Mittelsepik übliche Halftenteilung in Mutter-Halfte und Sonnen- Half -
( l ) Pidgin - Bezeichnung, früher wurden sie luluai genannt. 
( 2 ) Pidgin-Bezeichnung, früher auch tultu l genannt. 
( 3 ) Vgl . Abschnitt 1 . 4.2. 
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te (l) bezieht, kennzeichne t man mit mbandi (Sohn, Novize oder Mann) und 
name (Mutter). Mit mbandi bezeichnet man die Dorfteile Inde lapma und 
Kraiembat , mit name den Dorfteil Kambok inklusive Mannerhaus Kumbuimbat 
(2); die Grenze zwischen beiden Teilen verlauft also etwas anders als 
bei der Zweiteilung in Kwambato und Anguniese ( 3) . 
Schl iesslich soll noch eine andere Gliederung erwahnt werden, jene 
in Kopf - und Schwanzteil eines Krokodils. So wie das Dorf von Einhei-
mischen manchmal als eine Frau betrachtet wurde, so wies man auf ein 
Krokodil hin , wenn man vom Dorfboden sprach . Der Kopf des Krokodils 
soll sich beim heutigen Eingang in das Dorf im Westen , wo das Manner -
haus Wompun stand, befinden. Der Schwanz des Krokodils wird am ostli -
chen Ende des Dorfes lokalisiert . Die Grenze zwischen beiden Teilen 
bildet ein kleines Rinnsal (4) . 
1 .2 DER JAHRESLAUF 
Von einer anderthalbjahrigen Beobachtungszeit kann man nicht erwarten , 
statistisch relevante Aussagen über den Verlauf der Regen - und Trocken -
zeit in Gaikorobi zu erhalten. Jahr1iche Schwankungen konnen sehr gross 
sein, so dass eine einma1 angetroffene Situation nur eine bedingte Aus -
sagekraft besitzt. Bei den fo1genden Bemerkungen muss beachtet werden, 
dass im Jahre 197 3 e i n sehr starkes Hochwasser vorh~nden war, das nach 
Aussagen von Einheimischen einen schon Jahre nicht mehr beobachteten 
Stand erreicht hatte. So war dann auch die Trockenzeit im Jahre 1973 
nur schwach ausgebi1det. Dies hatt e besondere Auswirkungen auf die 
wirtschaft1ichen Tatigkeiten der Menschen, besonders auf die Jagd und 
den Anbau, und damit auch auf die Untersuchungsergebnisse der Fe1dfor -
schung. 
Bei Beginn der Fe1dforschung in Gaikorobi Ende Oktober 1972 war der 
Uebergang in die Regenzeit schon eingetreten, es gab zah1reiche Nieder-
sch1age, so dass die Wege übera11 schon aufgeweicht waren . Die Bewoh -






Vg1. Abschnitt 1.3.4. 
Vgl. den Dorfp1an, Karte 8 und den Abschnitt 1 . 3.3. 
Wenn jemand schwer erkrankt ist, so muss man ihn zur anderen 
Dorfha1fte bringen. Vermut1ich bewirkt dies, dass er den Ahnen , 
die seine Krankheit verursachen , etwas entzogen wird . Vg1 . dazu 
auch die Ausführungen bei Hauser - Schaub1in 1977:105. 
Vg 1 . den Dorfp1an, Karte 8 . 
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gannen die Vorbereitungen für die Regenzeit, man stellte neue Kanus her 
o der arbeitete an grossen Fischreusen (djimui). Die Herstellung der Ka-
n us war jedoch nicht auf den Anfang der Regenzeit beschr~nkt, denn auch 
im April des folgenden Jahres, w~hrend des hochsten Standes des Hochwas-
sers, wurden noch Boote gebaut. 
Die Regenzeit kündigte s ich vor allem durch die grossen, schwarzen 
Wolken an, die sich im Norden von Gaikorobi über dem Grasland zusammen-
ballten. Zuerst fiel der Regen im Grasland, der dann die aus dem Nor-
den herabkommenden B~che anfüllte, die die Umgebung von Gaikorobi über-
schwemmen sollten. Anfang April 1973 war der hochste Stand des Hoéh-
wassers erreicht. Jetzt standen sogar in Gaikorobi wie in den Dorfern 
der Iatmul H~user im Wasser. Der Boden de s Dorfes lag nur noch wenige 
Zentimeter über dem Wasserspiegel. Es war nicht nur das Wasser der von 
Norden herabfliessenden B~che, sondern vor allem das Wasser des Sepik 
selbst, das in die Dorfn~he kam. In Gaikorobi sagte man zu diesem Zeit-
punkt, dass, falls dieses Sepikwasser ein Gebiet im Norden des Dorfes, 
das Waldgebiet von Lami (l), erreiche, e in Ritual gemacht werden müsste, 
um es zurückzudr~ngen. Das Flusswasser h~tte sonst das ganze Dorf ein-
gekreist. Man befürchtete, dass das "heisse" Wasser des Sepik die ln 
einer Grube (wangu) von Lami lebenden pan-Schlangen und andere geheim-
nisvolle Insekten toten konnte, so dass die Menschen von Gaikorobi ster-
ben würden. Dieses Hochwasser im Jahre 1973 zerstorte vor allem viele 
G~rten im Süden von Gaikorobi. W~hrend dieser Zeit konnt e man vom Dorf 
Yensan aus mit dem Kanu bis fast nach Nangusap fahren, und ebenso war 
Gaikorobi mit dem Kanu von Kanganaman aus erreichbar. Aus dem Iatmul-
Dorf Kararau kamen auch einige Menschen nach Gaikorobi , da sie ihr Dorf 
wegen des Hochwassers hatten verlasse n müssen. Ende Apri l begann das 
Was ser zu s inke n , trot zd em gab e s noc h Tage mi t vie l e n Regenf~llen, 
durc h die dichte Wo l k en schic h t kamen nur we nige Sonne n s t rah l e n . Diese 
Tage bezeichnen die Einheimischen mit dem Wort tumbu . ~n diesen Tagen 
herrschte eine grosse Ruhe ~n dem Dorf , man horte nur wenige Vogel, 
einige Kinderrufe oder das Aufschlagen einer heruntergefallene n Kokos-
nuss. Ende April sprach man vom Ende d e r Regen zeit, d i e W~lder ware n 
aber i mmer noc h unbegehbar , und e rst Anfa n g Mai war im Wa ldra nd nach 
Ka ngana man hin, in Ye nsange , k e in Wa s ser mehr, es begann d e r Ueber gang 
zur Trockenzeit. Das Dorf war jedoch immer noch ganz von Wasser umge-
ben. 
(l) Die Gegend von Lami wird unte r Abschnitt 1 .4 . 1 besch r i eben. 
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Im Juni wurde beobachtet , wie einige Manner mit der Herstellung von 
kle i nen Fischreusen (amui) beschaftigt waren, welche bei Niedrigwasser 
Ve r wendung finden . Trotzdem wurden aber auch noch die grossen Fisch -
reusen (djimui ) ben u t zt . I m Juni gab es auch die e r ste Handels unterneh -
mung nach Norden zum Dorf Pangeimbi t . Diese Handelswege sind nur wah -
r end de r Trockenzeit offen , da nur wahrend dieser Zeit d i e Bache über -
quert werden konnen . Die Hochwasse r zeit war so zu Ende , trotzdem konn -
te man in Gaikorobi immer noch mit dem Kanu in einigen Sa gosümpfen fah -
ren. Auch im folgenden Monat Juli waren die Walder teilweise immer noch 
überschwemmt . Erst i m August war die Umgebung des Dorfe s trocken , man 
konnte in den Wa l dern gut gehen . Wahrend diese r Monat e Juli bis Septem-
be r g a b es za hlreiche Ha nde l sverb indungen mit Dorfern i m Nor den von Gai -
korobi . Mi t der An lage neue r Ga rt en hatte man schon im Ju li begonnen , 
f ür die Jagd wurden Graslandgebiete niedergebrannt , und der Fischfang 
wurde nun hauptsachlich mit Netzen (djule ) betrieben . 
Ende Okt ober trat dann wi eder der Ueber gang in die Regenzei t ein . 
Der Bach Mbrandandan füh r te gewal t ige Wassermassen aus dem Norden her -
un t er , man musste das Kanu benu t zen , um von Gaikorobi nach Mangisangu 
z u gelangen . Da s ers t e Hochwasser, n i cht vom Sepik , sonder n von den Ba -
chen aus dem Norden , kam im November , wieder standen Hauser unter Wasse r 
und der Fischfang wa r besonders ertragreich . Danach f olgt e ei ne Tr ocken -
periode b i s zum Januar , der Regen blieb au s , die Menschen beklagten sich 
über den mangelnden Fischreichtum . Dieser sollte erst im Marz wieder 
a u f treten , als erneut Hauser im Wa sser standen und man sogar im Dorf mi t 
dem Kanu fahren konnte. 
1 . 2 . 1 Der Jahreslauf i n einh eimischer Sicht 
Wie am Mittelsepik be i den Iatmul werden auch in Gaikorobi die zwei Zei -
ten des Hochwassers (nambi) und Niedrigwassers (nyange) unterschieden (l) . 
Die erste Phase des Hochwassers , wenn nur wenig Nahrung in den Fischen 
vorhanden sein soll, wird folgendermassen umschr i eben : mbakngu ndatnanda 
kaga kwakli (erstes Wasser kommt herunter , Nahrung lasst uns suchen ! ). 
Wah rend dieser Zeit ist der Erdbode n besonders aufgeweicht ( kapma sambik) . 
Es folgt d a nn e i ne Mangelzei t mit wen i ger Nahrung ; d i ese Zeit wi rd kundia 
(l ) Die Ausführungen d i eses Abschnitts stützen sich vor allem auf d i e 























Untergan g " 
der Plejaden 
Ue bergang z u r 
Tr ockenzeit 






Uebergan g z ur 
Regenze i t 
Rege n zeit 







" Jagd i m Rodung 
Gr asland 
mit amui- " " 
Reusen 
" " Pflanzen 
mit Netzen " " 





wai genannt, die Blüten der Graser kundia (l) sind noch nicht geoffnet , 
und di e Nahrung so l l noch im Inneren von kundia sein . Wahrend dieser 
Mangelzeit sollen Fische und Schweine neues Fleisch holen und dann zu -
rückkommen . Vor allem den Kindern, die noch nicht sprechen konnen , soll 
in dieser Zeit Nahrung gegeben werden. Spater kommt die Phase , in der 
das Gras kundia blüht . Diese Z ei t nennt man kundiane nyana ( Kinder von 
kundia) . Wahrend dieser Zeit sollen die Wildschweine und Hunde trachtig , 
die Fische voller Eier sein und die Baume Früchte tragen . Danach folgt 
wieder e ine Mangelzei t, e ine wai- Z ei t, di e di e Blüten von sua ( 2) , ei ne r 
anderen Pflanze , dere n Blüten mamba genannt werden , ankündigt . Wahrend 
dieser mamba wai geht die Nahrung wieder nach einheimischer Sicht in das 
Innere der Pflanzen zurück, Fische und Schwei~e holen neues Fleisch . Es 
folgt daraufhin di e zwei te fruchtbare Z ei t , di e mamba nyana ( Kinder von 
mamba) genannt wird . Dann folgt der Uebergang in die Trockenzeit , das 
Hochwasser weicht zurück, der schlammige Erdboden kommt hervor, und noch -
mals gibt e s e ine fruchtbare Zei t, die mbokapmane nyana ( Kinder der trocke -
nen Erde) genannt wird . 
Versuchen wir nun , diese Zeiten ungefahr auf Monate festzulegen . Di e -
se Zuteilung z u bestimmten Monaten ist jedoch nicht als zu fixiert auf-
zufassen , es handelt sich , wie gesagt , um einen Versuch e i ner ungefahren 
zeitlichen Lokalisierung nach Angaben der Informanten über den jeweili -
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" 
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dri tte Hochwasserzei t (mamba nyana) 
Uebergang z ur Trockenzei t (mbokapmane nyana) 
Die Zeit zwischen Hochwasser und Niedrigwasser wird auch pauvindjoa ( 3 ) ge -
nannt , es sind d i e Monate Juni/Juli . Ode r man sagt zu dieser Zeit nambi 
tavle nyange tavle (Mi tte zwischen Hochwasser und Niedrigwasser). Diese 
Uebergangszeiten werden ferner auch durch die verschiedenen Fischfang-
(l) Le a (1964 : 187) schreibt von den mit den Sawos sprachlich und kultu -
rell verwandten Abelam, dass kundia die Pflanze Saccharum edule sei. 
(2) Nach Lea (1964:191) die Pflanze Saccharum spontaneum . Vgl . auch 
Bateson 1932 : 253. 
(3) Die nahere Bedeutung dieser Bezeichnung blieb unklar. 
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methoden ( l ) wahrend dieser Zeiten charakterisier t . Für die Zeit zwi-
schen Hochwas ser un d Trockenze i t sa g t ma n : djule kavak kutne ( wcrt li eh : 
Fischnetz - Ring halt sie) . Und für die Zeit zwisch en Ni edrigwasser und 
Hochwasser sagt man : djimuikavakkutne (wortlich: Re usen- Ring halt sie ). 
Für die Trocken- oder Niedrigwasserzei t selbst konnte dagegen keine Glie -
derung angegeben werden . 
Die kle i neri Schwankungen von Sonnenaufgangs - und Untergangspunkt am 
Hor izont wer den mit der Trockenzeit und der Hochwasserzeit in Verbindung 
gebracht ( 2 ). So sagt man für d i e Trockenzei t: tamba ngusa mindja kutaga 
numbak watnanda (wortlich: Ruder und Fischspeer hat er [di e Sonne J ergrif-
fen, auf den Boden steigt er hinauf). Und über den Mond wird dabei ge -
sagt : tamba sakn wome djule kavak tane (wortlich: auf den See ist sie hinaus -
gegan gen , Fischnet z - Ring steckt sie). Und entsprechend sagt man für die 
Hochwasserze i t folgendes : nyimun tamba saknakn wonanda (wortlich: al t erer 
Bruder geht auf den See hinaus) . Ueber den Mond wi rd dann gesagt : tamba 
numbakn yawakne djimui kavak tane (wortlich : auf den Boden ist sie h inaufge-
gangen, Reusenring steckt sie) . Es wird bei diesen Angaben also jeweils 
der Boden , das feste Land , dem See, hier der Sepik- Fluss gemeint , gegen-
überges t e llt . Einmal geht die Sonne über dem festen Land auf, der Mond 
dagegen über dem Fl uss, und ein anderes ~1al geht die Sonne über dern Fluss 
auf und der Mond dagegen über dem festen Land . Hier konnen wir schon 
eine Gegenüberstellung von Land bzw. Erde : Wasser (3) feststellen , die 
uns irn La ufe dieser Arbe it noch mehrmals begegnen wird. Wahrend das 
nordliche Gebiet , das Gebiet der Sawos , so mit dem festen Land verknüpft 
wird , i st das süd l ich der Sawos gelegene Gebiet hauptsachlich eine Gegend 
des Wassers , so dass man diese in diesen Ausdrücken erkennbaren Gegen-
überstellung en auch folgendermassen dars tellen konnte : 
Norde n : ~üden : : Erde : Wasser 
Vie lleicht noch wichtiger al s die bisher be s·chriebene n Beobachtungen 
sind jene über den Lauf der Plejaden (ndamoi). Das Untergehen der Plejaden 
am Horizont, Ende April von mir beobachtet, wird als ein Hinabtauchen der 
Plejaden in das Wasser interpretiert. Die Plejaden sollen so einen Monat 
(l) Die ve rschiedenen Fischfangmethoden werden unter Abschnitt 2.7 . 1 
im zweiten Kapitel beschrieben . 
(2) Schrnidt (1923 : 727) berichtet von den Nor- Papua, dass sie diese 
Schwankungen der Sonne beim Auf - und Untergang beobachten würden . 
(3) Das Zeichen : bedeutet hie r " zu " , das im folgenden verwendete Zei-
chen :: bedeutet "wie " . Vgl. über die Verwendung dieser Zeichen 
Lévi-Strauss (1964); hier die n en sie allein der Verdeutlichung b e -
stimmter Kultur- bzw . Mytheninhalte . 
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lang im Wasser verborgen bleiben, um dann bei Beginn der Trockenzeit 
wieder aufzutauchen . Das Untergehen der Plejaden kilndigt das Ende des 
Hochwassers an. Das Auftreten am noch nachtlichen Morgenhimmel wird 
mit dem Beginn der Trockenzeit verknilpft; die Fische sollen dann nicht 
mehr in Reusen, wie wahrend des Hochwassers , sondern mit Netzen (djule) 
gefangen werden konnen . In dieser Zeit sollen auch viele Baume Frilchte 
tragen , man sagt : ndemoi kembi vandegai (ndemoi fil l l t se ine Tasche) oder 
ndemoi ndege mbange yirandegena (ndemoi wird se ine Hau t schmilcken) . Der Auf -
gang der Plejaden am Morgenhimmel wurde von mir am 23 . Juni um 5 . 30 Uhr 
beobachtet (l) . 
(l) Kaberry (1941:346 ) schreibt von den Abelam: "Planting begins a 
little earlier than the rising of the Pleiades in Sept ember . . . " 
Es ist jedoch unklar , ob damit die Sichtbarkeit am Morgen oder ob 
nicht vielmehr die Sichtbarkeit am Abendhimmel gemeint ist . In 
Gaikorobi jedenfalls wird das erste Auftreten am Morgenhimmel als 
Neubeginn betrachtet . Ei ne erstaunliche Parallele fi ndet man f er-
ner bei den Nor - Papua , die ebenfalls die Ple j aden beobachten . 
Schmidt (1923 : 727) schreibt, dass einmal im Juni , ein anderes Mal 
im Juli der Beginn des neuen Jahres gefe i ert wurde . Ueber die 
Plejaden vgl. auch Maass 1 933 , ferner Lehner 1930:11 3- 1 1 4 , Best 
1922 und Hirschberg 1929 . 
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1.3 ZUR DEMOGRAPHIE UND SOZIALORGANISATION 
l. 3 . l Di e Bevolkerungsentwicklung in den Jahren von 1949 bis 1974 
Tabelle 2: Di e Bevolkerungsentwick lung 1949 - 1974 
Datwn ausserhalb des Dorfes im Dorfe anwesend To ta l 
Manner Frauen To ta l Manner Frauen To ta l 
? ? 1949 56 8 64 145 208 353 417 
14 . 5 . 1951 42 5 47 172 220 392 439 
2 7 . 2 . 1953 50 l 51 173 228 401 452 
15 . 12 .1956 67 5 72 159 223 382 454 
12 . 11 . 1957 78 11 89 153 221 374 463 
7.11 . 1958 50 5 55 189 233 4 22 477 
16 . 1.1960 50 4 54 199 238 4 37 491 
l l. 4 . 1961 70 7 77 189 250 439 516 
2 3 . 2.1962 70 3 73 186 266 452 525 
27. 11 . 1962 50 6 56 204 272 476 532 
16. 4.1964 95 31 126 159 237 396 522 
26 . 7 . 1965 109 44 153 147 232 379 532 
28 . 4.1967 542 
15. 1.1969 562 
22. 6 . 19 71 105 59 164 191 234 425 589 
22 . 2 . 1974 913 66 164 205 2 l: 2 447 611 
Die Zahlen der Tabelle 2 für die Jahre 1949 - 1971 wurden dem " Village - Book" 
von Ga ikorob i entnommen, in welches australi sc h e Verwaltungsbeamte ihre 
Eintragungen be i Patrouill e n und Zahlungen macht e n . Im " Village - Book " 
werden auch die Kinder e inzeln aufgeführt . Di ese Unterscheidung nach 
dem Alter wurde von mir jedoch wegge lassen , da sie zu ungenau is t. Wich -
tiger erschíen mir dagegen , die Zahl der nicht im Dorfe lebenden Menschen 
deut l ich herauszustellen . Für die Jahre 1967 und 1969 konnte nur die Ge -
samtzahl ermittelt werden. 
Ich mochte bei den hier unter Tabelle 2 wiedergegebenen Zahlen , deren 
Ungenauigkeit schwer einzuschatzen ist, auf einige mir wichtig erschei -
nende Merkmale hinweisen . Einmal entspricht die heutige Bevolkerung des 
Dorfes, die im Dorf selbst lebt , ungefahr der Gesamtbevolkerung des Dor-
fes nach dem Zweiten Weltkrieg . Wahrend sich ferner die Zahl der Manner, 
die ausserhalb des Dorfes leben, seit dem Kriegsende ungefahr verdoppelt 
hat , hat die Zahl der ausserhalb des Dorfes lebenden Frauen (und Madchen) 
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seit 1964 viel schneller z ugenommen. Dies wird wohl darauf zurückzu-
führen sein, dass immer mehr Manner zusammen mit ihren Kindern und frauen 
das Dorf verliessen, ganz im Gegentei l zur Zeit vor dem Zweiten Weltkrieg, 
als vor allem die Manner an der Küste usw . arbeiteten. Hier ist a l so ein 
entscheidender Wandel zu beobachten . Trotzdem überwiegt bei den Aus wan -
derern immer noch die Zahl der Manner gegenüber derjenigen der frauen . 
Was leider in diesen Zahlen nicht zum Ausdruck kommt, ist die starke 
fluktuation, d . h . die haufigen Pendelbewegungen zwischen dem Dorf und 
einem Küstenort . Es ist ja so, dass nur ein Teil derjenigen, die hier 
als ausserhalb des Dorfes leb end angegeben wurden, für eine langere Zeit 
oder gar für immer das Dorf verlassen hat. Zusammenfassend konnen 
wir sagen, dass ungefahr ein Drittel der Dorfbevolkerung nicht mehr im 
Dorf selbst wohnt und dass somit das Dorf Gaikorobi durch die Abwande -
rung zu Küstenstadten zwar auch betroffen, aber dennoch nicht so stark 
in Mitleidenschaft gezogen wurde wie andere von mir im Norden von Gaiko -
robi besuchte Dorfer, z.B. das Dorf Kuliangwa. 
l. 3 . 2 Di e Bevolkerung des Dorfes im Jahre 1974 
Tabelle 3: Di e Bevolkerung un d di e Klane des Dorfes 1974 (l) 
K lan ausserhalb des Dorfes im Dorf anwesend To ta Z 
Miinner Frauen Tata Z Miin ne r Frauen To ta Z 
Le n ga l 3 4 3 2 5 9 
vlu l iap 11 2 1 3 1 8 27 45 58 
Maira mbu 13 ú 2 4 23 1 7 40 64 
P l a u 4 4 8 8 6 14 22 
Yogum 9 11 20 1 7 19 36 56 
Na ri 2 6 8 12 17 29 37 
Ambrab l l 21 15 36 37 
(l) Die Zahlen beziehen sich auf den 22 . 2.1974 . Unter Klan (yaranga) 
wird hier eine patrilineare , exogame Verwandtschaftsgruppe ver-
standen, deren Mi tglieder s i ch auf einen gemeinsamen, mythischen 
Vorfahren beziehen . Einzelne Klane stehen in einer engen , mythisch 
begründeten Beziehung zueinander, sie wurden hier zusammen in der 
von Einheimischen gegebenen Reihenfolge aufgeführt. Vgl. auch Ba -
teson 1 932:257, 268. 
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( fortsetzung Tabelle 3) 
K lan ausserhalb des Dorfes im Dorf anwesend To ta l 
Méinner Frauen To ta l Méinner Frauen To t al 
Nongusime 3 l 4 l l 2 6 
Mo ni 3 2 5 12 12 24 2g 
Wape 3 l 4 12 15 27 31 
Sui 6 3 g 20 34 54 63 
Sambe 4 2 6 ll 16 27 33 
Sa m e 4 2 6 8 8 16 22 
Wegum 5 3 8 14 12 26 34 
Kembiam 6 7 l3 7 lO 17 30 
Wende 7 l 8 7 15 22 30 
Indekambi 4 l 5 2 4 6 ll 
Ama s 12 6 18 g lO l g 37 
(l) 2 2 2 
g8 66 164 205 242 447 611 
Für ein Verstandnis der in Gaikorobi lg72 - 74 angetroffenen Situation ist 
es wichtig, die Grosse der einzelnen Klane, wie sie in den in Tabelle 3 
aufgeführten Zahlen zum Ausdruck kommt, z u betrachten . Aber nicht nur 
di e Zahlenverhaltnisse der Kl a ne untereinander, sondern auch die ver-
schi e d e n starke Abwanderung bei einzelnen Klanen b liebe n nicht ohne Aus -
wirkungen auf das Lebe n im Dorf und damit auch auf di e Erge bnis se meiner 
Fe lda rbe it. Dies konnte besond e r s beim Yogum- Kl a n , von desse n 56 Mit-
gliedern 20 nicht mehr im Dorfe waren , aber auch beim Mairambu- Klan (von 
64 24 ausserhalb) und beim Amas - Klan (von 37 18 ausserhalb) bemerkt wer -
den . Welche Auswirkungen es im Falle des Klanes Yogum hatte, wird im 
Laufe der Arbeit deutlich werden . 
Für die Untersuchung des Sago - Komplexes in Ga i korobi i st es wichtig 
zu sehen, dass der mit der Sagopalme totemistisch (2) verknüpfte Nongu -
sime - Klan in Gaikorobi nur sehr schwach vertreten war . Dagegen stellt en 
(l) Eine Frau aus dem Hochland und eine aus Nangusap. 
( 2 ) Ueber das Problem der totemistischen Zuordnung vg l. den Abschnitt 
8 . 4 im achten Kapitel. 
31 
der Klan Moná und der Klan Sui, denen ebenfalls die Sagopalme in bestimm-
ter Hinsicht zugeordnet wird, ein deutliche s Uebergewicht dar. Vermut -
l ich hing es damit zusammen, dass nie eine klare Trennungslinie in den 
Zuordnungen zwischen dem Klan Moni un·d dem Klan Nongusime vollzogen wer -
den konnte. Man muss jeden falls diese zahlenmassige Schwache des Klanes 
Nongusime im Laufe dieser Arbeit nicht aus den Augen verlieren. Für die 
gesamte Situation des Dorfes kann man ferner deutlich ein Uebergewicht 
der Klane Sui und Wul i ap feststellen . Dies wi rkte sich besonders stark 
im Leben des Dorfes aus . So wird man damit in Zusammenhang bringen kon -
nen, dass nach dem Zweiten We l tkrieg der Klan Sui wahrend v ieler Jahre 
den Dorfchef stellte, und nach 1964 war es dann ein Mann des Klanes Wu-
liap, der dieses von den Weissen e ingeführte Amt übernahm. 
1 .3.3 Die Mannerhauser des Dorfes Ende 197 2 
Bei Beginn der Feldforschung gab es in Gaikorobi sechs Mannerhauser (l): 
Mannerhaus Halftenzugehorigkeit Klanzugehorigkeit 
Kraiembat Nyaui Sui, Wende 
Kamanambat Nyaui Mo ni 
Mangvambat Na m e Ambrab 
Wo mpun . Name Wuliap 
Kumbui mbat Na m e Yogum 
Kambok Na m e Wuliap, Plau, 
Same, Na ri 
Aus der Ha l fte nzugehorigkeit der Mannerh a user ers i e ht ma n , wie ungen a u 
diese d i e Klanordnung wiederg i bt, konnte man doch meinen, es gabe mehr 
Klane der Name - Halfte . Wir konnen also jetzt schon den Schlus s ziehen, 
dass diese grosse Zahl von verschiedenen Mannerhausern in einem gewissen 
Missverhaltnis steht zur aktuel l en Klanordnung . Wahrend des Feldaufent-
haltes gab es dann einige Veranderungen. Das Mannerhaus Wompun s türite 
in einer Nach t z usammen und wurde, t rot z gegent e il iger Beteuerung , nicht 
wieder a u fgebaut . Das Mannerhaus Kraiembat wurde kurz vor Ende des Feld-
aufenthal tes geraumt und abgebrochen . Das Mannerhaus ist jedoch inzwi-
schen wieder aufgebaut worden ( 2 ) . Das Mannerhaus Kamanambat wurde ab-
(l) Für die Lage der Mannerhauser vgl. den Dorfpl an Karte 8 . 
(2) Das entnehme ich den schriftlic h en Mitteilungen meines Fr eundes 
Atembandi a u s Gaikorobi . 
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gebrochen, man errichtete an dessen Stelle einen kleinen Schuppen und 
begann mit dem Bau eines grossen Mannerhauses . Dies war schon der zwei -
te Versuch, ein grosses Mannerhaus Kamanambat zu bauen, der jedoch wie-
der wegen mangelnder Beteiligung der Manner nicht über den Rohbau hinaus-
führte . Neben dem Mannerhaus Kambok wurde ein neues Mannerhaus errich-
tet, Yos genannt und der Name - Halfte zugeh6rig. 
Neben diesen · Veranderungen gab es in den Jahren meines Aufenthaltes 
auch solche vorübergehender Art wie Meidung eines Mannerhauses . Dies ge -
schah mit dem Mannerhaus Kumbuimbat wahrend der letzten Monate des Feld -
aufenthaltes . Kein Mann betrat mehr das Mannerhaus, da es mit Krankhei -
ten und verschiedenen Unglücksfallen in Verbindung gebracht worden war. 
Auch das Mannerhaus Mangvambat (Abb. 2), das gr6sste Mannerhaus, das es 
in Gaikorobi zur Zeit des Feldaufenthaltes gab, wurde eine langere Zeit 
gemieden. Wahrend der Trockenzeit 1973 gab es wahrend einer Nacht eine 
Auseinandersetzung, bei der der Anlass ein Streit zweier Hunde gewesen 
sein soll . Dies geschah, nachdem das Mannerhaus Wompun schon zusammen -
gefallen war und die Manner, die sich in diesem aufzuhalten pflegten, 
alle in das Mannerhaus Mangvambat gekommen waren . Obgleich das Manner -
haus nur dem Klan Ambrab geh6rte, sassen inzwischen Manner folgender 
Klane zusammen: Wu l iap, Wegum , Kembiam, Sui, Amas und manchmal auch 
Manner der Klane Moni und Yogum. Der erwahnte Streit endete dann damit, 
das s e in Mann des Klanes Ambrab (l) al le Manner d.er anderen Klane hinaus -
warf. Diese Manner nahmen ihre Hocker aus dem Mannerhaus heraus und 
ebenso die grossen awan - Masken, die nun wegen dieser Notsituation in 
Wohnh a usern untergebracht werden mussten . 
rere Wochen fast leer. 
So blieb das Mannerhaus meh -
Schon aus dieser zeitlich begrenzten Perspektive ergibt sich das Bild 
e iner starken Flexibilit a t in der Beziehung der Mannerha user zu bestimm-
t e n Kl anen, oder anders ausgedrück t , in der Verteilung der Manner ver -
s chiedener Klane auf einzelne Mannerhauser . Wievie l schwieriger und un-
übersichtlicher wird erst das Bild, wenn man in die Vergangenheit zurück-
geht. So gab es früher etwas vor dem Mannerhaus Mangvambat gelegen das 
Mannerhaus Kosimbi . In diesem Mannerhaus, das neben einem früheren gros-
sen Mannerhaus Kamanambat stand, waren die Klane Amas, Indekambi, Wende 
Yogum, Wape und Ambrab vertreten (2). Unmittelbar neben dem heutigen 
(l) Eigentlich war dieser Mann in den Klan Ambrab nur aufgenommen wor -
den, mit dem Recht zur Nutzung von Land und Sagoarealen, ohne je -
doch wirklich adoptiert zu sein. 
(2) Mit "vertreten" ist hier der Besitz an Mannerhauspfosten, Liege -
stellen, Feuerstellen usw. gemeint . 
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westlichen Eingang in das Dorf stand früher ein grosses Mannerhaus Wolim-
bi, in dem die Klane Wegum, Kembiam, Sui, Sambe vertreten waren . Ferner 
standen 1972 noch die gewaltigen Pfosten eines grossen Ma nnerhauses Kam-
bok- Yos, das den Klanen Same, Nongusime, Mairambu, Nari, Lenga, Plau an-
gehorte. 
Das Bild, das sich aus diesem kurzen Ueberblick ergibt , macht deut -
lich, wie zersplittert und unheitlich die Verteilung der Klane auf Man-
nerhauser in Gaikorobi ist . Es gibt dort nicht den Fall von einem oder 
zwei Mannerhausern, in denen die Klane ihre Liegestellen, Hocker, Feuer-
stellen usw. in einer auf der Dualteilung beruhenden Ordnung innehaben . 
Oft hatte man den Eindruck, dass die Auflosungstendenzen innerhalb der 
Dorfgemeinschaft sehr stark sind. Dieses Bild bestatigte sich dann 
durch die über die Vergangenheit des Dorfes erhaltenen Berichte . Es 
hatte namlich immer eine grosse Zahl von wohl meistens kleineren Manner -
hausern gegeben. Aus der oben angegebenen Verteilung der Klane auf be-
stimmte Mannerhauser ergibt sich auch, dass viele Klane kein eigenes 
Mannerhaus besitzen , dass sie nur in ihnen "fremden" Mannerhausern ge -
duldet werden und bei Konflikten dieses Recht dann verlieren konnen. 
Im folgenden soll die reale Situation beschrieben werden, d . h . wel -






Kumbuimb a t 
Ka mbok 
Klan: 
Sui, Sambe, Wende, Indekambi, Wape 
Ambrab, Amas, Moni, Wegum, Kembiam 
Mo ni 
Wuliap, Sui, Wegum, Kembiam 
Yogum, Sui 
Wuliap, Same , Plau, Nari, Amas, Mairambu, 
No n g usime. 
Ein I nformant sagte e inmal, dass es eigentlich in Gaikorobi keine Man -
nerhauser mehr gabe, sondern n ur mbara. Diese mbara standen früher neben 
den Wohnhausern, und die Manner stellten dort Schnitzereien, Werkzeuge 
und anderes her. Diese Arbeiten werden heute alle in Mannerhausern 
verrichtet . Früher ware dies verboten gewesen . Der Informant deutet e 
damit auf den Verfall der Traditionen hin, auf die Au~losungserschei ­
nungen der Kultur, die ja gerade an den Mannerhausern in Gaikorobi so 
deutlich sind (l). 
(l) Vgl. über diese Zerfallserscheinungen die Ausführungen bei Bühler 
1957. 
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1.3.4 Die Klane und ihre Gliederung in Mutter- und Sonnenhalfte 
Die Klane verteilen sich folgendermassen auf die beiden Halften Name 
(Mutter) und Nyaui (Sonne bzw. Kind): 





P l au Sa m e 
Yogum 
Wegum 






Es sind hier wiederum Klane, die in einem bestimmten Verwandtschaftsver -
haltnis zueinander stehen und so einen Klanverband bilden, zusammen auf -
geführt worden. Diese Beziehungen werden hauptsachlich mit Mythen be -
gründet . Sie sind jedoch ohne grosseren Einfluss auf das Alltagsleben . 
Die Zuweisung eines Klanes zu einer Halfte ist nicht in jedem Fall 
in eindeutiger Weise vorzunehmen. Von den in Gaikorobi vorhandenen Kla-
nen sind es der Klan Nongusime und der Klan Kembiam, die in einer be-
s timmt e n, jedoch sc hwierig zu fixierende n Weise Anteil an beiden Ha lften 
haben . Der Klan Nongusime wird auch Ngansime genannt, und in diesem Na-
men kommt das Wort für Nacht (ngan) vor, und der Klan Nongusime wird so 
dem Klan Same, der auch Nyasime ~ya Sonne) genannt werden kann, gegen-
übergestellt. Nun ist der Klan Same in den Mythen sehr mit der Entste-
hung der Sonne verbunden, so dass diese Gegenüberstellung berechtigt er-
scheinen würde, wenn nicht der Klan Nongusime in einer gewissen Weise, 
mythologisch gesehen, auch an der Welt der Gestirne Anteil hatte, so 
dass man ihn wiederum der Nyaui-Ha l fte zuordnen kann. Ohne samt l ichen 
mythischen Beziehungen und Bedingungen hier ausführlich nachgehen zu 
konnen, muss gesagt werden, dass der Klan Nongusime eher der Halfte Name 
zuzuordnen ist. Die wichtigste totemistische Zuordnung für den Klan 
Nongusime ist die Sagopalme, und wie im Laufe dieser Untersuchung sich 
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herausste l len wird , steht gerade die Sagopa lme 0zw . das damit verbunde -
ne mythische Wesen (Ahne) an der Schwelle zwischen beiden Halften . Der 
ande r e Klan , der i n gleicher Weise die Sagopalme als wichtigste Zuord -
nung besi t zt , der Kl an Moni , steht heute unwidersprochen in der Nyaui -
Halft e . Trotzdem gibt schon der Name des Kl anes an (mo Spitze , ni= 
Ba um) , dass e r mit einem anderen Klan verbunden wi rd . Diese Verbindung 
besteht mit dem Klan Wuliap, dem die Wurzel (angwa) des betreffenden Bau -
mes zugew i esen wird . Also ware der Kl an Moni in dieser Hinsicht der Na -
me - Halfte zuzuordnen . Auch gab es nicht naher erklarbare Gerüchte , dass 
dieser Klan früher in dieser Halfte gewesen sei . Trotzdem wurde er 
n i cht a ls hapkas ( Mischling , Pi . ) wie der Klan Nongusime bezeichnet. 
Der Klan Mon i i st wenigstens so , wie er wahrend des Feldaufenthaltes 
beoba c h te t wurde , e indeutig der Nyaui - Ha l fte zuzuweisen. Di ese hapkas -
Stellung wird übrigens auch durch ein Bi l d ausgedrückt , indem man sagt , 
dass das e i ne Bein des Klanes in dieser , das andere in jener Halfte 
stünde. 
Noch undurchs i cht i ger war die Situation bei dem Klan Kembi a m. Hier 
sind es Zuor dnungen , die mit dem Buschkanguruh (Wallaby) zusammenh angen , 
das eigent l i ch der Name - Hal ft e z ugeordnet wird . Die Zwischens t ell ung 
di eses Klanes war jedoch weniger deut l ich von Einh eimischen formulier t 
worde n, sie wurde fa st e t was verheimlicht , ganz im Gegensat z zu der 
Si tuation im Fa l l e des Klanes Nongusime . Diese beiden Problemfalle in 
de r Halftenzuwei sung eines Kl anes wurden h i er etwas ausführlicher be -
hande l t , damit man die Schwierigkeiten erkennt , die auftreten konnen , 
wenn man diese Dualtei l un g in den Griff bekommen mochte . 
sie auch ein Hi nweis für die Flexibilitat des Systems . 
Ferner sind 
Es gib t eine An zahl an de r er Beze ichnungen , die nebe n den schon er -
wa hnten für die genannt e Ha l ft entei lun g verwendet werden . Da s i e über 
die Halftenteilung einigen Aufschluss geben , sollen sie im f olgenden 
aufgeführt werden . Für die Name - Halfte wird die Beze ichnung Kumbun ge -
sui (H i nter - Haus - Oeffnung) und für die Nyaui - Ha lfte d ie Beze i chnung 
Ndamanges ui ( Vor der- Haus - Oeffnung) verwendet . Di e se Bezeichnungen 
hangen mit de r Gliederung eines Mannerha uses zusammen. Da es in Gai -
korobi kein s t ehen des Mannerhaus mehr gab , in dem beide Ha l ften durch 
Klane vert re ten wa ren , konnte diese für den Mittelsepik beschriebe ne 
Fo rm de r Soz ialorgan i satio n i n einem Mannerhaus n icht beobachtet we r -
d en ( l ) . Das Mannerha us Yos - Kambok , dessen Pfosten noch standen , war 
( l) Für die Beschre i bung der Idea l ordnung eines Mannerhauses am Mit -
telsepik vgl . Schus t er 1 970 . 
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so in zwei Halften geteilt gewesen; der hintere Teil des Mannerhauses 
der Name- Halfte, der vordere Te i l des Mannerhauses der Nyaui - Halfte zu-
geordnet. Diese Gliederung in einen vorderen und hinteren Teil wurde 
aber auch für den Aufbau einer ehemaligen Siedlung von Gaikorobi, die 
Siedlung Mevambat (l), angegeben. 
Diese Gliederung in "hinten" und "vorne" hat nach den in Gaikorob i 
gemachten Erfahrungen eindeutig einen mythologischen Bezug, indem die 
Nacht- oder Mutterhalfte , die nach Aussage von Informanten früher allein 
bestand, von der Sonnenhalfte zurückgedrangt wurde. In einem Bild zu-
sammengefasst lasst sich dies so umschreiben: Aus der Urzeit oder auch 
Nachtzeit hat sich die Sonne, das Licht oder der Sohn herausgelost und 
hat die Nacht bzw. die Mutter verdr angt . Diese Beziehungen, die hier 
nur wiederum in einem Bild dargestellt werden konnten, werden spater 
anhand des vorgelegten Mythenmaterials deut1icher werden und sollen 
hier nur zum Verstandnis der Halftenteilung schon einmal erwahnt worden 
sein. Denn diese Halftenteilung in Name und Nyaui hat in Gaikorobi 
fast ausschl iess lich nur für die mythischen Aspekte eine Bedeutung. 
Ebenso wie die Gegenübe rstellung von hinten und vorne spielt die Be -
ziehung oben/unten eine wichtige Rolle in den Verhaltnissen der Klane 
untereinander . Schon zu Beginn des Feldaufenthaltes wurde durch Infor-
manten meine Aufmerksamkeit auf einen Bach im Norden und Osten des Dor-
fes gelenkt, der in der Einteilung seines Laufes bis zu einem gewissen 
Grad die Klangliederung widerspiegelt. Der Bach wird in Ambukambi 
( Oberlauf) , Inde kambi ( Mitte llauf) und Nganikambi (Unterlauf) geglie -
dert . Der Oberlauf wird dem Klan Wape, der Mittellauf den Klanen Yogum 
und Plau , der Unterlauf den Klanen Nari und Ambrab z ugewiesen . Es er-
g ibt sich dann die Gegenüberstel lung von Oberla uf zu Unt e rlauf , d i e von 
Einheimischen selbst vollzogen wurde, und die mit der Ha l f tentei lung 
i n Name und Nyau i zu ve r g l e i c h en ist . Der Oberlauf wird so von den 
Einheimi s chen der Nyaui - Halft e, de r Unterlauf der Name - Halfte zugeord-
net. Der Mittellauf bildet bei dieser Gegenüberste llung ein Probl em , 
da auch die Kl ane Indekambi, Amas und Wende Ansprüch e auf diesen Tei l 
des Bach es h aben, so dass er nicht e iner Halft e z ug e ordnet werden kann 
Anhand de s folge nden Beispieles solle n die Beziehunge n der Klane unt e 
einander und zu de n Halften nochmal s verdeutlicht werde n. In der Sicht 
der Bewohner von Gaikorobi wird das Dorf auch als ein Haus aufgefasst, 
das aus zwei Teilen besteht, namlich dem Teil kambla (Nyaui-Halfte) und 
(l ) Vgl . daz u den Abschnitt über frühere Siedlunge n 1 . 4 . 1 . 
(2) Es hande l t sich hier um den Bach Mbrandandan , vgl . daz u Karte 4. 
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dem Teil mindje (Name - Ha l fte) o Wenn ein neues Dorf ange l egt wird, so 
sei das dem Bau eines neuen Hauses verg l eichbar o Die Pfosten; die in 
die EFdlocher gesteckt werden, um das neue Haus zu tragen , seien wie 
d i e Toten , die zuerst im Dorf begraben wurden o Diese Toten tragen 
g~eichsam das Dorf, sie sind die Pfoste n des Dorfes o Auf der Seite 
kambla sind es in Ga i korobi die Ahnen Yangumban (K l an Amas) und Wand i ang-
we (Klan Sui) , die das Haus tragen o Au f der Sei te von mindje s i nd es die 
Ahnen Salengowan (K l an Wuliap) und Wo l iwanyinga (K l an Mon i ) ( l ) , die das 
Hau s tragen o Wahrend diese Pfosten (wasot) die Langsbalken (kambule), di e 
den Fussboden Uangskn) des Hauses tragen, stUtzen, sind andere Pfosten 
(sprich Klane) StUtzen fUr den Firstbalken (sambe) o Es sind dies die 
Ahnen Ambuka mbiwan (Klan Wape), Nganikambiwan ( Kl an Nari bzwo Ambrab) , 
Mbavambandjan (Klan Mairambu) und Mbanduk (Klan Wegum und Klan Kembiam) o 
Diese Kl ane gehoren nicht z u den GrUnderk l anen (tapmansmba) des Dorfes , 
daher tragen sie nur das Dach des Hauseso Trotzdem ist die Zusammenar -
beit aller Klane fUr eine erfolgreiche Dorfgemeinschaft wichtig o Wenn 
ein Pfosten (Klan) fehlt, dann kann nach Aussage von Informant en z oBo 
kein erfolgreicher Krieg gegen ein Feinddorf gefUhrt werden o 
l o3o5 Die Halften Numbusai und Ngusai 
Die Bezeichnungen Numbusai und Ngusa i (2) weisen auf den Raum dieser Half -
ten hin , in dem Z oBo Hand l ungen von Ahnen dieser Ha l ften stat t gefunden 
haben o Auch wurde von Ngusai oft gesprochen , wenn man das Wasser des 
Baches Mbrandandan meinteo Die Menschen, die diesen Halften angehoren , 
werden e ntsprechend numbupaU und ngupaU genannt o Di e Opposi tian Erde : 
Was ser gibt die in dieser Gliederung ausgedrUckte Ordnung deutlic h wie -
der o In mancher Hinsicht konnte diese Halftengliederung mit derjenigen 
in Name - Halfte und Nyaui - Halfte verglichen werden, besonders vor dem 
Hintergrund der Mytheno Es sei hier darauf verwiesen , dass in diesen 
Mythen ja beschrieben wird, wie am Anfang nur Wasser war, und ebenso 
war auch am Anfang nur Dunkelheit, doh o nur die Name - Halfteo Und eben -
so wie spater die Dinge (v oa o die Erde} aus dem Wasser aufgetaucht sind, 
( l ) Hier bemerken wir die schon angedeutete Verbindung des Kl anes Moni 
mit dem Klan Wuliap sehr deutl i cho 
(2) numbu kann mit erhohtem Erdboden, Bachufer und Berg Ubersetzt wer -
den; es wir9 hier jedoch mit Erde wiedergegeben, da dieses Wort 
dem Wesen der Gliederung besser entspricht o Das Wort nguist mit 
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Kart e 4: Die Lage von Gaikorobi und benachbarten Dorfern 
so brach spater das Licht aus, d . h . es entstand die Nyaui - Halfte . Es 
liessen sich jedoch beide Halftengliederungen nie gleichsetzen , d . h . 
man muss eine Ueberlagerung beider Gliederungen feststellen , wobei je -
doch h ier historische Erklarungsversuche a usse r Betracht b l eiben sollen . 
Vielmehr soll versucht werden , die wese nt l ichen Unterschiede beider 
Gl iederungen in i hren Funktionen he r auszuste l len . 
Im Gegensatz zu der vom Mitte l sepik bisher schon bekannten Halften -
gliederung in Mutter- und Sonnenhalfte (l) hat diejeni ge in eine Erd -
und Wasserhalfte v i e l weitgehendere Auswirkungen auf die Sozialorgani -
sation und auch auf das Wirtschaftsleben der Menschen in Gaikorobi . 
Eine der wi chtigsten Funktionen besteht darin , dass mit dieser Gliede -
rung Hei r a t sbeziehungen bes t immt werde n, d . h . zw i schen beiden Halften 
we r den bevor zugt He iraten abgesch l ossen . Es besteht eine gew i sse Ver -
pflichtung, z u best i mmten Klanen der anderen Hal f te Fr auen zu geben . 
Es so ll hier jedoch hervorgehoben werden , dass diese Ha l ften keineswegs 
exogam sind . Wenn eine Frau in die andere Halfte hinübergegeben worden 
ist , so darf sie nach einer Scheidung , oder wenn sie verwitwet ist , 
nicht einen Mann ihrer ursprüngliche n Halfte heiraten . Di es würde mit 
schweren Folgen (Krankheit bis Tod ) für ihren eigenen Klan , d . h . für 
ihre Brüder usw . verknüpf t sein . Di ese Ehen zwisch en Halften werde n 
meistens von den El tern bzw . den Kl a nen der Heiratspart ner bestimmt , 
und sie werden haufig schon beschlossen , bevor die Heiratenden erwach -
sen sind . Ohne a uf diese Heiratsverbindungen hier naher eingeh en zu 
konnen , lasst sich a~s dem bisher Gesagten jedoch schon en t nehmen , dass 
durch diese Heiratsverbindungen , die ja institutionalisiert sind , eine 
Vielzahl von Verhaltensweise n und Normen zwischen Angehorigen beider 
Halften entstehen . Es sind dies u . a . bestimmte Meidungsvorschriften . 
Oft konnte man den Eindruck gew i nnen , dass zwischen beiden Halften gros -
se Spannungen entstehen konnen , die durch die Verhaltensvorschriften um -
gangen bzw . gelost werden . Von den verschiedenen Vorschriften im Ver -
halten der Angehorigen verschiedener Ha l ften untereinander moc h te ich 
nur eine erwahnen , da sie u . a . auch mi t Sago zusammenhangt . Ein Mann 
darf nicht von einem ande r en Mann , zu dessen Halfte er nicht gehort, 
einen Sagofl aden ver l angen , da er a usser dem Sagofl aden auch dessen erste 
Frau zur He i rat erha l ten würde . Ei n Mann , so sagte man mir , ruft nam -
lich in ei nem so l chen Fal l nicht nach dem Sagof l aden , sondern er verlangt 
die Ehefrau des anderen Mannes . Ne be n dieser Funktion der Heiratsrege -
(l) Vg l . darüber auch Bateson 1 932:256 . 
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lung hat diese Halftengliederung auch eine grosse Bedeutung f ür d ie Nah-
rungsdistribution. Dies hangt natürlich in einem gewissen Ma ss mit den 
affinen Bindungen zusammen . 
Nicht alle Beziehungen zwischen Klanen dieser Halften sind eindeutig 
festzule gen , d.h. es ist eigentlich ein relativ flexibles System, das 
vie len Veranderungen unterworfen ist. Heiratsverbindungen, Nahrungsdi -
stribution und Diskussionen über mythologische Zuordnungen bieten man-
cherlei Unsicherheitsfaktoren, die durch die starre Gliederung, d ie 
sich in der Opposition Erde : Wasser auszudrücken scheint, nicht über -
sehen werden dürfen. Es gab z . B. Beziehungen zwischen Klanen, die mir 
genannt wurden, obgleich sie nicht mehr in Funktion waren . Oder es 
entstanden Konflikte , indem ein Klan zu einem anderen Klan der anderen 
Halfte eine Beziehung aufnehmen bzw . erneuern wollte und dies anhand 
mythologischer Dispute zu untermauern versuchte, der angesprochene Klan 
jedoch nicht darauf einging . Für alle diese Einzelverbindungen zwi -
schen Klanen verschiedener Ha l ftenzugehorigkeit gibt es Mythen als Be -
gründung, d.h . man kann hier wirklich von Mythen als " charter" ( l ) für 
zu vollziehende Ehebindungen sprechen . Doch die wichtigste Begründung 
in Form einer Mythe bildet diejenige über den Ahnen Toatmeli ( 2) . In 
dieser Mythe, in der berichtet wird, dass ein Ahne sich hat toten las -
sen, damit Nahrung für die Menschen entstehen kann, erscheint die Dua-
litat bzw . Oppos ition von Erde und Wasser sehr deutlich. 
Wahrend die Opposition Erde : Wasser für viele Tiere eine eindeutige 
Zuordnung erlaubt, war dies bei der Sagopalme ausserst schwierig z u 
erkennen . Oefters wurde danach gefragt, zu welcher Halfte man die 
Sagopalme oder Sago zahlen konne . Als Antwort wurde dann z . B. gegeben, 
dass die Sagopalme früher wie alles andere auch in Ngusai, also im Was-
ser , gewesen , spater jedoch auf das feste Land heraufgekommen sei . Eine 
eindeutige Zuordnung kommt in e ine m Ausspruc h vor , der gemac h t wird, 
wenn eine Frau in einen Klan der anderen Halfte heiratet und in das 
Haus ihres z ukünftigen Mannes hinaufsteigt . Wenn es ein Madchen der 
Erdse ite i st, das einen Mann der Wasserseite heiratet, so sagt man ihr: 
"Das ist deine Wasser-Plattform (ngudjambe)." Und wenn e in ~1adchen der 
Wasserseite in ein Haus der Erdseite hinaufgeht, sagt man : " Das ist 
de ine Sago- Plattform (naudjambe )." I n diesem Ausspruch wird a l so Sago 
mit Erde gleichgesetzt und dem Wasser gegenübergestellt. Diese Iden-
t ifikation, die manchmal zwischen Sago _und Erde durchgeführt wird, wer-
(l) Vgl. Malinowski 1948 :10 8 . 
( 2) Vgl. dazu die Mythe über Toatmeli unt e r Abschnitt 8 .1 . 7 . 
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den wir spater , besonders anhand der Mythen , noch haufiger antreffen . 
Hier soll nur festgehalten werden, dass man Sago bei dieser Halftentei -
l ung vermutlich auf die Seite der Erde wird zuordnen konnen . 
Für die Bezeichnungen zwischen bestimmten Klanen diese r Ha l ften werden 
in Ga i korobi drei Termini verwendet: sambi'a , wamali und lano. Wahrend di e 
Termini sambl'a und l~no schon von Ba t e son (l ) erwahnt werden , ist d er Ter-
minus wamali in de r Li t era tur über di e Iatmul b i sher noch nicht aufgetre -
ten . Die Un t erschiede , d i e durch die drei Termin i bei den Beziehungen 
der Klane untereinander anzunehmen sind , konnten nicht bis in das Letzte 
geklart werden . Es steht jedoch fest , dass durch alle d r ei Termini auf 
eine Beziehung hingewi esen wird , d i e durch Heiratsverbindungen bestimmt 
wi rd. 
Im folgenden sollen die Kl a ne, die in den genannten Beziehungen e i n -
ander gegenüberstehen , aufgeführt werden . Es wird daraus auch die je -
we i lige Zugehorigkeit der Klane zu einer der Halften ersichtl i ch . 
Erd- Hiilfte Wasser- Hiilfte 
Folgende Klane stehen sich in der sambra- Beziehung gegenüber: 
Sui 
Se m e 
Nongusime , Moni 
Lenga , Wuliap , Mairambu 
Wape 
Nari , Ambrab 
\<lape 
Wape 
Folgende Klane stehen sich in der wamali - Bez i ehung gegenüber: 
Sui, Sambe , Seme 
Wegum, Kembiam 
Nongusime, Moni 
Lenga , Wuliap, Mairambu 
Kamangwe , Kumbrangwe (2) 
Wape, Yogum, Plau 
Wende, Indekambi , Amas 
Nari , Ambrab 
( l ) Ueber diese Bez iehungen finden wir nur sehr wenige Angaben in der 
bisher vorliegenden Literatur . Vgl . üb.er sambra Bateson 1932:270 -
271 und über lano Bateson 21958:93 . Bateson (1932 : 270 ) schreibt , 
das s einige Klane sambra von anderen Klanen seien: "The relationship 
between the clans is a mutual one , the clans being in th i s way paired 
off . (There seems to be some irregularity and overlapping in the 
pairs , probab l y due to old fissions or fus i o n s of c l ans . )" Dies 
trifft n u n genau auf die Situat ion in Gaikorobi zu. Ueber d i esambra-
Beziehung im Nachbar dor f Kararau vgl . Hauser - Schau b lin 1977 : 36 . Bei 
den Abe l am, wo es ja auch Halfte n g i bt , sch eint die sambra- Beziehung 
mehr indiv i duelle r Nat ur z u se i n : "Th~ r e l ationship is pr i marily an 
ind i v i dua l one ." ( Kaberry 194 1: 256) 
(2) Die Kl ane Kamangwe und Kumbrangwe sind , b i s auf eine Frau , in Gai -
kor obi nicht vert re t en, dagegen im Nachbardorf Nangus a p. 
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(Erd-Hiilfte Wasser-Hiil fte) 
Folgende Klane stehen sich in der lano - Beziehung gegenüber: 
Sui 
Sambe 
Sa m e 







P l au 
Ambrab (früher Indekambi?) 
Yogum 
Nari (oder Amas?) 
Ambrab 
Amas (?) 
Die mit dem Terminus wamali gekennzeichnete Beziehung hat eine stark ri-
tue l le Funktion, die si~h mir bei der Einweihung eines neuen Mânnerhau-
ses im Nachbardorf Nangusap zeigte . Von der Spitze eines Giebelstütz -
pfostens mussten Früchte der Arecapa l me von einem Mann heruntergeholt 
werden, d er wamali des j enigen Klanes war, d er dieses Mânnerhaus bzw .· 
diesen Teil errichtet hatte. Wahrend so die wamali- Beziehung rituell 
sehr fixiert ist und auch mehrere mythisch miteinander verwandte Klane 
einander gegenüberstehen, wie aus obiger Aufstellung ersichtlich ist , 
ist es auffa l lend, wie bei der lano- Beziehung nur einzelne Klane in · op-
position zueinander vorkommen. Es konnte keine Uebersetzung für das 
Wort wamali gefunden werden, dagegen weist der Terminus lano ganz deut -
lich auf die affin e · verbindung hin, inde m er in der Verwandtschafts -
terminologie der Sawos und der I atmul de n Mann der eigenen Schwe ster, 
d er a ue h landu genannt wird , meint . Di ese lano- Beziehung ist v. a. durch 
Heirat und Nahrungstausch gepragt. So sagts man mir, dass bei Totenfe-
sten der grosste Teil der vertei lten Nahrung in die Taschen (kambi) des 
l ano - Klanes gegeben wird . Der lano so l l am meis ten Nahrung f orde rn . 
Betrachte t man die Geg e nübe rstellung d e r e inz e lnen Klane genauer , s o 
fallt ein weiterer Aspekt auf, namlich die Lokalitat oder die Nachbar-
schaft derjenigen Klane, die sich gegenseitig lano nennen . Fast alle 
Klane, die in dieser lano-Beziehung stehen, l eben in Gaikorobi unmitte l-
bar nebeneinander, und so erkl ârt sich auch, dass in dieser Beziehung 
Klanverbande , also mehrere, in e iner gewis s en mythi s chen Beziehung zu-
e inande r s t e hende Klane , nic ht auftret e n . Al s Be i s pie l moch t e ich h ier 
nennen: Klan Sui und Klan Wende; Klan Sambe und Klan Wape (diese Klane 
sind alle im Dorfteil Kraiembat vertreten); ferner d ie Klane Kembiam, 
Wegum und Ambrab im Dorfteil Inde lapma. Im Dorfteil Kambok sind es die 
Klane Same und Plau und ferner die Klane Mai rambu und Nari (l) . 
(l) Vg l . dazu auc h d e n Dorfplan Kart e 8 . 
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Dass man sich hier vor allzu schnellen Schl ussfolgerungen hüten muss , 
zeigt an, wie bei einzelnen Beziehungen Unsicherheiten be stehen . Ein 
Wechsel der Beziehungen ist durchaus moglich . Man berücksichtige unter 
d i esem Aspekt bestimmter Beziehungen aber auch die Siedlungsgeschichte 
des Dorfes , und die hervorragende Bedeutung d i eser Bindungen aneinander 
wird ebenfalls deut lich werden . Es ist nun eindeutig ein lo~ales Prin -
zip , das i n der lano- Beziehung ausschlaggebend ist , wahrend be i der lJama-
li- Beziehung sogar Klane als Partner auftreten , die nicht einmal im 
gleichen Dorf wohnen . Wenn a l so in den lJamali - Beziehungen vor allem , 
d . h . nicht nur , Aspekte des Ritue l len und des Mytho l ogischen zum Aus -
druck kommen , sind es in den lano- Beziehungen d i ejenigen des alltagl i -
chen Zusammenlebens und damit der taglichen gegenseitigen Hi lfe und der 
Nahrungsgaben . Das zeremonielle Hinfal len , das nach dem Hinfallen eines 
Menschen der anderen Halfte ausgeführt wird und das z.B . Bateson (l) 
sch on erwahnt und auch von mir einige Male beobacht et werden konnte, 
findet z . B. nicht i m Fal le d er lano- Beziehung statt . 
Schl iesslich müsste hier noch die sambra-Beziehung erwahnt werden . 
Es kann jedoch vorerst eine gewisse Unklarheit nicht ausgeraumt werden , 
da es nicht deutlich wurde , warum gerade der Klan Wape in dieser Bezie -
hung so stark hervor gehoben wurde. Manchmal wurde der Terminus sambra 
auch gleichbedeutend mit dem Ter minus lJamali verwendet . 
1 . 3 . 6 Di e Ha l ften Mewak und Kasak 
Da diese Halftengliederung i n der Literatur über d i e Iatmul schon erwahnt 
wurde (2), sol l hier nur kurz darauf hingewiesen werden, dass sie in Gai -
korobi vorkommt , wenn ve rmutlich auch mit e iner etwas anderen Bedeutung 
al s be i d e n Iatmul . Den Aussagen und Be obacht unge n nach ist es vo r a l -
lem eine Dualteilung , die mehr kulti sche Funktionen hat. So spielt sie 
eine gewisse Ro l le bei einem Fest in Gaikorobi , das ndumbangu t ombangu ( 3) 
genannt wird. Dabei wurde die Zusammenstellung der verschiedenen Tanzer 
nach ihrer Zugehorigkeit z u den Halften Mewak und Kasak vorgenommen . 
Besonders die Bezeichnungen dieser Ha l ften weisen au f diese kultische 
Funkt ion hin . melJak ist eine Schlingpflanze , die ahnlich der Schling-
(l ) Bateson 1932 : 270 - 27 1 . 
(2) Vgl. Bateson 1932:256 - 257, 4 34 und ~uch Hauser-Schaublin 1977:25, 
147 . 
( 3 ) Eine ausführliche Beschreibung dieses Festes muss einer spateren 
Publikation vorbehalten b l eiben . 
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pflanze wanying& an Baumen und Palmen hochranken kann; die Blatter dieser 
Pflanze werden auch gegessen. k&s&k dagegen bedeutet Dreck und Abfall , 
aber auch eine bestimmte Hautkrankheit (l) . Von den Menschen, d ie der 
Halfte Mewak angehoren, sagt man: av&wat& kwanandi oder avambot& kwanandi , 
was man übersetzen konnte mit "auf Knochen (bzw. Baum) hinaufgestiegenen 
Mens chen". Von den Menschen der Ha lfte Ka s a k sagt man: k&pmambo kwanandi, 
d.h. sie ruhen auf dem Boden . Es ist also eine Dua l teilung, die mit 
dem Gegensatz oben/unten operi~rt und vor allem in bestimmten kultischen 
Aufgaben und Pflichten in dem oben erwahnten Fest zum Ausdruc k k ommt . 
Die Zugehorigkeit soll sich patrilinear vererben ; es gab jedoch haufig 
Unsicherheiten, Angehorig e des g l eichen Klane s konnen so verschiedenen 
Ha l ften angehoren, und nur wenige Bewo hner konnten Informatione n zu die -
ser Gliederung geben. Dies hangt auch damit zusammen, dass das genannte 
Fest nur noch ausserst selten ausgeführt wird. Diese Dualteilung spielt 
somit heute im Leben der Einheimischen im Gegen satz zu den ü brigen Halften-
gliederungen keine hervorragende Rolle. 
1 . 3.7 Adoptionen und ihre Bedeutung für die Klanordnung 
Obgleich im folgenden keine eingehende Darstellung der Erscheinung der 
Adoption gegebe n we rden kann, so muss doch dar auf hingewie sen werden, 
d a e r s t durc h sie manc h e der Klanbez i e hungen, von denen i n d ie s er Arbe it 
d ie Red e sein wi rd, und d i e b esonder s in de n Fragen d e r Na hrung sdis tri-
bution wichtig sind, verstandlich werden . 
Erst nach Monate n des Fe ldaufenthaltes wurde die Bedeutung dieser 
Ad o ptione n d e utl icher . I mme r wieder macht e n d i e Einhe imischen Hinwei s e 
darauf, u n d a u c h die r elat ive Haufigk e it d i eser s o z i a l e n Ers che i nungen 
unters tre i c ht die Wi c htigk e i t die ser Adopt i o n e n . Die f olgende Au f s te l -
lung g i bt jen e Adopt ione n an, d i e mi t dem Zweck verbunde n waren , ein e n 
Kl a n bzw. eine Linie (2) zu erhalten . 
(l) Es handelt s i c h um d i e Tine a-Krankheit . 
( 2 ) Unter e iner Lin ie verst e h e ich e ine uni lineare De s zendenzgruppe, 
deren Mitglie d er s i c h a uf ein e n geme insamen, b e k a nnten Vorfahre n 
zurückführe n l assen . 
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Tabel l e 4: Adoption en 





Wo l iangen 
Atemband i 
Kegandimi ( + ) ( l) 
Konawe ( + ) 
Te vo l avi 
Auv i onmel i ( +) 
? ( Neugebor e nes ) 
Sindanaue ( + ) 
Andimeli ( +) 
Silisui 
Tun gval i evi ( + ) 
Tevolavi ( + ) 




Moengwe ( + ) 
Laminon (+ ) 
Lisombandi 
















Mo n i 
11 
Le n ga 
Wu l iap 
Ma i rambu 
11 


















Man gwa (2) 
Na r i 




Le n g a 
Ama s 
Yog um 
Die Tabel le 4 , die samtliche Adoptionen, die mit dem genannten Zweck 
gemacht wurde n und von mir erfas s t we rde n k onnten , wie d ergibt , las st 
deutlic h die Te nde nz e rkenne n, diese Adoptio n e n zwi s che n sog . verwandten 
Klanen , ja sogar i nnerhalb des gleich en Klanes durch zuf ühren . Wen n es 
(l) Das Zeic hen ( + ) bedeutet , dass es ein Ver storbener ist . 
( 2) In Gaikorobi nicht mehr vorhande ner, aber in Nangusap noch vertre -
t e ne r Klan . 
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scheinbar verschiedene Kl ane sind, so liegt haufig ein anderer Bezug da-
hinter , z . B. dass die Frauen, zwi schen denen die Kinder gegeben werden, 
dem gleichen Klan angehoren oder dass die Mutter und der Adopt ivvater 
des Kindes eng verwandt sind. Als Beispiel kann hier das Kind Lisomban-
di genannt werden, das der Schwester der eigenen Mutter gegeben wurde, 
oder Atembandi, der von seinem Mutterbruder adoptiert wurde. Wahrend 
es geschehen kann, dass schon herangewachsene Manner i n einen anderen 
Klan oder in eine andere Li n i e aufgenommen werden, so sind jedoch die 
beobachteten und nachprüfbaren Fa l le meistens derart gewesen, das s 
schon nach der Geburt feststand, dass das Kind weggegeben werden soll-
te, und so das noch kleine Kind i n die andere Familie kam. Bei einem 
einzelnen Kind, dem kleinen Knaben Nondime l i , bemerkte ich, wi e dieser 
Uebergang in die andere Familie nicht ohne Schwierigkeiten war. Nondi -
me l i wollte z . B. nie im Hause seiner Adoptiveltern schlafen, er war 
dort das einz i ge Kind, und so pendelte er {mmer zwisch en der Wohnstatte 
seiner neuen Eltern und derjenigen seiner ursprünglichen hin und her. 
Einfacher war es da für den Knaben Lisombandi, der immer noch be i sei-
ner echten Mutter wohnte und nur manc hmal z u sein e r Adoptivmutter hin-
ging . 
Ein sehr wichtiges Phanomen bei der Adoption i st dasjenige der Rezi -
prozitat, das i mmer wieder hervorgehoben wurde und für die Sozialordnung 
von Gaikorobi von erheblicher Bedeutung ist. Es konnte f estgestellt 
werden, dass Adoptio ne n, die vor zwei oder dre i Generationen gemacht 
worden waren, wiederholt wurden, nur dass jetzt d e r empfangende Klan 
der gebende Partner war. 
Die Verbindung zum ursprüngl i c hen Klan war trotz der vollzogenen Adop-
tion in einzelnen Fa lle n seh r stark, und das Bewusstsein, von einem ande-
r e n Klan abz ustamme n, wurde noch mehrere Ge neratio ne n l a ng wachgehalten . 
Diese r As p e kt d e r Adoptio n bedeutet f ür die h e utige Klano r dnung e ine 
ge wisse Ve r s chi ebung der Klangrenzen . So sind be stimmte Mitglieder d es 
Klanes Sui unter diesem Aspekt n i c ht mehr Angehorige des Sui - Klanes und 
werden Monikand i genannt, weil ihr Vorfahre von dem Klan Moni abstammt. 
Obgleich sie die St e llung des Klanes Sui e inne hmen, so kann jedoch z.B . 
bei Konflikt e n, Krankheiten und versch ieden e n Missgeschic k en a uf ihre 
urs prünglic h e Klan z ugeh origk e i t Be zu g genomme n we rden. Ich vermute , 
dass diese offentlic h nicht ohne weiteres zugegebene Zugehori gkeit im 
Verhalten der Menschen zueinander heute noch eine grosse Rolle spielen 
kann . Unter diesem Aspekt ist z . B. der Hauptteil der Klanmitglieder 
des Klane s Sui de m Kl ane Moni z uzuschreiben, fern e r lasst sic h e ine gan-
ze Linie d e s Kl anes Yog um a u f den Klan We nde z urückführen un~ e benso 
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eine Linie des Klanes Sambe . Eine andere Linie dieses Klanes Sambe 
stammt dagegen vom Klan Kembiam a b . Diese Verschiebungen, die sich 
hieraus ergeben , wurden besonders deutlich, als in e i ner weiten Streu-
ung die verwandtschaftlichen Beziehungen der Menschen untereinander 
und die verwandtschaftlichen Termini untersucht wurden . Auf diese Wei -
se ergaben sich ganz andere Bildungen von Zugehorigkeitsgruppen , als 
dies von den offiziellen Klangrenzen ausgehend von mir anfanglich an -
genommen worden war . 
Bisher sind jene Adoptionen besprochen worden , bei denen der Akzent 
auf dem Erhalten eines Klanes , einer Linie oder gar einer Famili~ liegt 
und bei denen ganz bewusst ein Mensch in eine andere Klane i nheit aufge -
nommen wurde. Bei naherer Betrachtung der Genealogien und der verwand t -
schaftlichen Zusammensetzungen zeigte sich , dass aber auch andere Klan -
wechsel, die man vermutlich nicht als eigentliche Adoptionen wie im vo -
rigen Sinne wird auffassen konnen , die jedoch ahnliche Folgen haben mo -
gen, stattfinden . Hier ist vor al l em an den Fall gedacht , dass e i ne Frau 
nach dem Tod ihres Mannes mit ihren Kindern bei einer zweiten Heirat in 
einen anderen Klan zieht, und dann die Kinder der ersten Ehe dem Klan 
des Stiefvaters zugerechnet werden . Heiraten von Witwen mit BrUdern 
des verstorbenen Ehemannes kommen haufig vor, so da ss hier eher Ver -
bindungen erwahnt werden sollen , die eben aus dem ursprUng l ichen Kl an 
herausfUhren . Es war jedoch nicht imme r sicher festzuste llen , auf wel -
che Seite , zu we l chem Kl an d i e Kinder dann gerechnet wurden, wenn der 
Wechse l in der Ehebindung der Mutter noch nicht weit zurUcklag. 
Im folgenden sollen einige Beispiele zu dieser letztgenannten Er-
scheinung aufgefUhrt werden . Der Mann Ndavolavi vom Klan Yogum war mit 
der Frau Kepmaio des Klanes Wende verheiratet . Als er starb , heiratete 
Kepmaio den Mann Kamavikumban vom Klan Indekambi; sie nahm ihre Kinder 
mit . Sineimeli , einer ihrer Sohne, baute sein Haus auf dem Boden de s 
Klanes seiner Mutter , und er l ebt heute in einem Dorfteil , in dem es 
sonst keine Angehorigen des Klanes Yogum gibt. Obgleich er formal im -
mer noch dem Kl an Yogum, dem Klan seines Vaters , angehort , so ist doch 
seine taglich e Umgebung , sind seine sozialen Kontakte u sw . bestimmt 
durch d i e Anwesenhe i t anderer Klane , d . h . vor allem des Kl anes seiner 
Mutter . 
Der Mann Mindjandimi des Kl a nes Wegum war mi t der Frau Vendjangi vom 
Sui - Klan verheir~tet . Spater heiratete sie den Mann Mbandjendimi vom 
Sambe - Kl an und nahm i hre Kinder in die neue Ehe mit . Ihre Ki nder des 
ersten Mannes werden heute dem Klan Sambe zugeordnet . 
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Der Mann Plumban war mit der Frau Kumbowo l i verhei r atet . Sie hatten 
zwei Kinder . Spater trennte sich Kumbowoli von ihrem Mann und heirat ete 
d en Mann Palangwe aus dem Klan Sambe . Sie nahm ihre Kinder in die neue 
Ehe mit, und beide l eben heute im gleichen Dorftei l wie ihre Mutter , wenn 
auch n i c h t im g l e i chen Haus . Ob diese Kinder einma l dem Kl an Sambe zu-
gehoren werden , blieb jedoch unk l a r . 
Als letz t es Beispiel soll der Fa l l des Mannes Makumban genannt werden . 
Er war von seinem Vater nicht a l s eigener Sohn anerkannt worden und wur -
de von ihm mit seiner eigenen Mut ter zusammen verstossen . Der Mann Kam -
basui vom Klan Wende nahm ihn z u sich, zog ihn auf , ohne ihn zu adoptie -
ren . So wuchs Makumban i nnerha l b des Klanes Wende auf , blieb jedoch 
Mitglied des Klanes Wape . Sein Name Makumban gehort j edoch dem Klan 
Wende und wi r d spat er nach seinem Tod an den Wende - Kl an zurückfa l len . 
Auch wird Makumb a n vermutlich ei n en seiner Soh ne dem Kl a n Wende übergeben . 
Die hier gemac hten Aus f ührungen sollen dazu dienen , dass man erkennt , 
wie flexibel diese Zugehorigkeiten einzelner Menschen zu e i ner Verwandt -
s chaftsgruppe se i n konnen , und ~ie schwieri g es deshalb auch ist , Ab -
grenzungen zu ziehen. Besonders an den hie r gewiss nur skizzierten 
Adoptionen soll deut l ich geworden se i n , wie diese Klanordnung s i ch i n 
einer standigen Bewegung befindet . 
1 . 3. 8 Di e Altersgruppen 
I n Gaikorobi gab es wahrend me i nes Feldaufe nthaltes fünf deut l ic h ab -
g r e n zbar e Al tersgruppe n (l) . Vo n de r obers ten Al tersgruppe , sisa Zi , yauvi 
aZambandi oder a ue h mbambungu genannt, war e in e in z iger Vertre t e r no c h vor-
ha nden. Di e nach s tfo l gend e Gruppe wa r da gegen noch zahlrei c h vertre t e n. 
Si e b zw. i h re Ange hor i ge n si nd die suvundimi . Die Ge n e r a t ion der Kinde r 
der a l t es ten Al t e r sgruppe , de r sisa Zi , bi l de n in Gaikorobi d i e sisewan . 
Oft we rden s i e a uc h sambu aZambandi (jüngere Brud e r Alt e r sgrup pe) der suvun-
di mi ge na nnt . Di e Al t ersgruppe der Kinde r d er suvundimi ha t ke i nen eigenen 
Name n, ihre Angehor i gen we r d en aber auch d i e sambu aZambandi der sisewan ge -
na nnt. Schliesslich g ibt e s noch die Kinder der Al tersgruppe sisewan, 
d i e noch nicht bzw . erst am Anfang der In i tiation steh en . Sie werden 
auch besonders bezeichnet, es s i nd die kwimbuni . 
Die Funktionen dieser Alters gruppen konnen in dieser Arbeit nicht 
be schri eben werde n . Es e rs cheint mir je doc~ wic hti g , schon hier darauf 
(l) Vg l . darüber Ba t e son 19 32:432 - 4 35 . 
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hinzuweisen , dass es diese Altersg l iederung auch in Gaikorob i gibt. 
Von besonderer Bedeutung war in Gaikor obi die Untersche i dung der suvundimi 
von den sisewan . Die Al tersgruppe der suvundimi ist in mancher Hinsicht 
d i e führende Mannergruppe des Dorfes . In dem Te r mi nus suvundimi kommt 
auch das Wort suvu (Spruch) vor und weist auf eine Grundlage dieser füh -
renden Stellung hin . Es ist jene Gruppe , die die wichtigeren Sprüche 
bei bestimmten Riten ausführen darf und a u ch die dazu not i gen Att ribute 
und Mitte l besitzt . Da heute der ganze Aspekt besonderer Handlungen wie 
Kr ankenheilungen , Vermehrungsrit en usw . e t wa s in den Hintergrund gerückt 
ist , konnte dies nur n och in Ansatzen direkt beobachtet werden. Um die 
Bedeutung dieser früher noch mehr als heute führenden Mannergruppe zu 
beschreiben , müsste auf verschiedene Ber eiche der Kultur eingegangen 
werden wie Kriegführung, Krankenhei lung und Initiation, die jedoch 
erst in einer spateren Arbe i t behande l t werden kon nen . Die Al tersgruppe 
der sisewan is t gegenüber den suvundimi zah l enmassig viel star ker und hat 
auch heute e i niges an zusatzlichem Gewicht erhalten . Hier zeigte sich 
ein durch die Akkulturation bedingtes Nachlassen von Grenzen in der So -
zialordnung, ein Verw i schen von bestimmt en Privilegien , nicht zule t zt 
mi t der Aufhebung dér Kopfjagd zusammenhangend . 
Diese Altersgliederung wurde hier au~h desha l b erwahnt, we i l früher 
mehr als heute zw i schen diesen Gruppe n Na hru ngsgaben gegeben wurden. 
Diese konnten jedoch nicht mehr beobachtet werden , so dass vie l e Angaben 
darüber im unk l aren blieben . 
Schliessl i ch mochte ich noch darauf hinweisen , dass für d i e Geschich -
te von Ga ikorobi und die historische Tiefe d i eser Siedlung diese Alters -
g l iederung für eine Art Zeitrechnung von Wichtigkeit ist . Man sagte , 
dass in der Sied lung Gaikorobi bi s z um heutigen Tag dreizehn Al tersgrup -
pen (alambandi) gelebt haben sollen. Hierbei wird jedoch d i e Altersgruppe 
der Gründer des Dorfes nich t mitgezahlt . Ma n muss hier darauf achten , 
dass pro Generation zwe i Altersgr uppen zu berechnen sind , d . h. die Sohne 
der Manner einer Al tersgruppe befinden sich j a immer erst in der über -
nachsten Altersgruppe dieser Manner . Diese Aussage über dre i zehn Alters -
gruppen stimmt auch mit de n ge ne alogischen Erhebungen überein. In der 
Gaikorobi vorausgegangenen Sied l ung Nga t apma ( l ) so l l es dagegen nur 
siebenalambandi gegeben haben , so dass für diesen Siedlungsort eine ge -
ringere Sied l ungsdauer anz unehmen ware a l s f ür Gaikorobi. Ueber andere 
Si edlungsorte konnten keine derartigen Angaben erfahren we r den . 
( l ) Ueber diese Sied l ung vgl. den Abschnitt 1 . 4 . 1 . 
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1.4 VERSUCH ZU EINER GESCHICHTE DES DORFES 
Wenn hier von Geschichte gesprochen wird, so muss man gleichzeitig sa-
gen , dass sich diese Geschichte auf mündli che Ueberlieferungen stützt, 
die in Gaikorobi aufgenommen wurden . Da in dieser mündlichen Ueberlie-
ferung sehr vie le Angaben über Si edlungen in der naheren Umgebung des 
Dorf es vorkommen , wurden diese Siedl ungsstatten, sofern es moglich war, 
aufgesucht . Hierbei ste l lte sich heraus, dass be i sehr vielen dieser 
Orte noch Reste ehemaliger Besiedlung vorhanden waren . Darunter sind 
v .a . Steine von Rundhügeln auf Tanzplatzen, fes tgetretene Erdbod en ehe -
maliger Mannerhauser mit den sie umgebenden Abflussgraben, die Langshü-
gel den Tanzplatzen entlang, aber auch Tonscherben z u ver stehen ebenso 
wie Palmen, die nur in Siedlungen gepflanzt werden. Anhand dieser Re -
likte lasst sich so eine Fülle ehemaliger Siedlungsstellen in der Umge-
bung von Gaikorobi festste l len, und wir konnen vermuten, dass es sich 
hier um ein Gebiet handelt, das wahrend eines langeren Zeitraumes be -
wohnt wurde . In welcher Beziehung, v . a. chronologischer Art, alle diese 
Siedlungsstatten z u Gaikorobi steh e n, l asst sich allerdings von diesen 
Zeugnissen noch nicht ablesen . Hier sind wir auf die mündliche Ueber-
lieferung der Einheimischen selbst angewiesen. Die Genealogien konn-
ten dabei nicht w~iterhelfen . Mit ihnen konnte hochstens bis zum Ein-
treffen eines Klanes in das Dorf Gaikorobi zurückgegangen werden , nie 
jedoch r e i c h en s ie über dieses Ereignis hinaus , also in Siedlungszei -
ten vor der Gründung von Gaikorobi . Man konnte daher sagen , dass auf 
diese Weise nur jene Vorfahren in einer genealogischen Kette memoriert 
werden, die mit dem Eintreffen in das Dorf verknüpft sind. Es is t ' eben 
besonders wichtig für das gegenwartige Leben der Menschen im Dorf, wel-
che Klane z u den Gründe rn zah l en und welche e r st spa ter in das Dorf ge-
zogen sind . Die Gründerklane besitzen namlich eine gewi sse Vorran g -
s t e l l ung gegenüber den Zu z üglern (l). 
Im folgenden s ollen nun erste n s die wicht igsten Si e dlungsst atten, 
d i e s pater auch noc h in Mythen tei lwe ise vorkommen we rden, beschriebe n 
werden, wi e s i e von mi r wa hrend des Feldau fenthaltes a n getroff en wurde n. 
Diese t e il s e twas s ubj e ktiven Bes c hre i bun gen sollen a uc h etwas von der 
diese Ort e umgeb e nde n besonde r e n Atmosphare mitgeben. Zwe ite n s s oll 
versucht we rde n, anha nd d e r mündl i c he n Ueberlieferung , ins besondere a n-
hand der aufge nommenen Genealog i en, d ie Bewegungen, v .a . die Besiedlung 
( l ) Wi e münd l ich e Ueberl ieferun g z .T . d u r c h d ie Ge s e llschaft bed ingt 
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Karte 5: Frühere Siedlungen in der Umgebung von Gaikorobi (Karte nach Luftbi ld ern ) 
l Gras land 
2 Gebiet mit Sagopalmen und Wald 
3 Grass umpfgebiet 
4 Heutige Siedlung 
5 Verlassene Sied lung 
des Dorfes Gaikorobi , von einzelnen Klanen nachzuze i chnen . Ich mochte 
hier nochmals betonen, dass es sich um einen Versuch handelt, der beson-
ders die für den Mittelsepik so dringende archaologische Forschung auf 
den Plan rufen mochte. 
1.4.1 Frühere Siedlungen 
Taiavakaman (l) liegt etwas nordlich eines ehemaligen Weilers Ketunge -
heute steht dort nur noch ein Haus - in einer unscheinbaren , bewaldeten 
Gegend, in die mi ch eines Tages der Informant Yangendambui aus dem Klan 
Wape von sich aus führte . Er wies dort auf ein Bachbett hin , in dem je-
doch kein Wasser mehr floss, ausserdem war gerade Trockenzeit. Dieser 
Bach tragt den Namen Taiavakaman, es soll nach einheimischen Aussagen 
der erste Bach der Menschheit gewesen sein (2). Ein anderer Na me des 
Baches lautet Atnokambi (3) . Neben dem sehr schmalen Bachbett war e i n 
leicht erhohter Erdboden eines früheren Mannerhauses, wenn auch weniger 
deutlich als bei anderen Siedlungen , noc h s ichtbar, ebenso die diese 
rechteckige Flache umgebenden Abflussgraben (yando) , in denen sich das 
vom Dach des Mannerhauses herabfliessende Wasser zu sammeln pflegt . 
Ueber diesen Ort sagte der Informant Yangendambui , dass es jene Stelle 
sei , wo in der Urzeit der ers t e Erdboden von zwe i Schildkroten a us dem 
anfanglich alles bedeckenden Wasser heraufgetragen worden sei . Auf die-
sem Boden sei es verboten , Ba ume z u fallen und Pf lanzen z u brechen , da -
gegen dürfe der Erdboden nach den Eiern von Grossfusshühnern durchsucht 
werden . Im Westen des ehemaligen Mannerhauses stehen eine Borassuspalme 
und eine Sagopalme , die als die "ersten" Palmen ihrer Art betrac htet 
werde n . Oes t lic h d es Manne rhauses s ah ma n ein Bambusdic kicht . Mit die -
sem Bambus soll nach Yangendambu i die Na be l schnur der Ahnen Kuvumban 
und Malumban (4) abgeschnitten worden se in . Nordlich des Mannerh a uses 
steht e in grosser Baum (maingu la) ( 5), in des s en Zweigen s i ch e i n e ande-
re Ahne ngestalt, Ambukambiwan, aufhalten soll. Es ist anz unehmen, dass 
das Mannerhaus einer Si e dlung des Klanes Wape angehorte, ebenso ist 
a uch die Gestalt Ambukambiwan ein Ahne dieses Klanes , wie auch das gan-
ze Waldgebi et in dieser Gegend heute noch im Besitz des Wape - Klanes ist 
(l) Für die Lage dieser und der im folgenden beschriebenen, früheren 
Siedlungen vgl. Karte 5 . 
( 2 ) tai = früher, Urzei t; ava = Knochen; kaman = Ba e h . 
( 3 ) atno = e ine Baumart ; kambi = Bach . 
(4) Ueber diese hier erwahnten Ahnen vgl . Kapitel 8 . 
( 5 ) Vermutlich Canarium sp . 
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4 Grundflache des e h e malige n Mannerhauses 
iN 
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Die Gegend von Lami gehort zu den eindrücklichsten in der naheren Umge -
bung von Gaikorobi . Mi t diesem Gebiet werden sehr viele Mythen verbun-
den, und es ist e ine Stelle, wo die Wirksamke it der Ahn e n i n besonderer 
Erinnerun g wach g e halten wir d . 
Am 16. Dezember 19 72 konnte das Gebi e t zum ersten Ma l aufgesucht 
werden . Morgens fie l l eicht e r Regen, so dass erst gegen ll Uhr mit mei -
nem Informanten Po i nda mbu i vom Wul i ap - Klan und einem k l einen Jungen auf-
gebrochen werden konnte. Bei der An l egestelle Auman des Klanes Pl au 
stieg man in das Kanu und fuhr lO Minuten lang durch Sagosumpf , in dem 
schwarz erscheinenden Wass e r, vorbei an den dornigen Stümpfen von Sago-
palme n, das Kanu immer wieder a u f h e rabgefallene Palmbla t ter aufschla-
gend . Ansonsten herrschte Stille, es waren keine Voge l zu verne hme n, 
nur das Schlagen des Ruders im Wasser und an d i e Kanuwand erzeugte ein 
we ithin horbare s Gerausch . Dann stiegen wir aus dem Kanu und liefen 
auf einem breiten, leicht ans t eigenden Weg in einen Wald, gut lO Minu-
ten in nordliche r Richtung . Daraufhin bog Poindambui rechts ab , und 
wir err e i c hten den Tanz platz (wompunau) einer frdheren Si edlung ; die Erd -
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walle (tuvi) an den Seiten des Platzes waren noch deutlich sichtbar . 
Di e Suche nach einem Stein dieses Tanzplatzes war jedoch vergeblich, 
da alles sehr dicht zugewachsen war . Zum Kanu zurückgekehrt fuhren 
wir in ostlicher Richtung weiter, zuerst zu einer grosseren Oeffnung 
im Sagodickicht, wo sehr viele kleine Wasserpflanzen verbreitet sind 
und wo sich früher ein Krokodilwesen namens Kavak aufgehalten haben 
soll, und dann in den Bach eines Ahnen Moem (l), eines Ahnen, der mit 
der Sagopalme in Verbindung gebracht wird. Der Bach ist an dieser Stel-
le ausgesprochen breit, grosse Baume stehen auf den Seiten des Baches, 
man sieht jedoch keine Sagopalmen . Der Bach hat sehr hohe und steile 
Uferboschungen, und an einer Stelle stehen sich auf den beiden Ufern 
zwei gewaltige Baumriesen gegenüber . Das südliche Ufer wird der Nyaui -
Halfte zugeordnet, das nord l iche Ufer wird der Name-Halfte zugewiesen. 
Am 8. Januar 1973 ging ich mit Poindambui ein zweites Mal nach Lami . 
Den gleichen Weg machend erreichten wir bald den Stein, den wir das er -
ste Mal nicht gefunden hatten und den Poindambui inzwischen nach langem 
Suchen entdeckt hatte. Der Stein ragt nur noch wenige Zentimeter über 
den Boden heraus, ist schwarz und zieml ich verwittert. Er befindet sich 
in der Mitte eines Kulthügels (wak) . Dann setzten wir unseren Weg fort , 
unter Rotangschlingen hindurch, Wassertümpel durchwatend, denn die Re -
genzeit hatte begonnen. Poindambui hatte ei~ Gewehr dabei, um even-
tuell ein Wildschwein erlegen zu konnen. Am südlichen Ufer des Lami -
Baches suchten wir einen anderen Stein auf , der noch gut sichtbar war, 
in einem grossen runden Erdhügel (l m Durchmesser) stehend. Dieser 
Stein soll der untere Teil einer in der Urzeit auseinandergeschnittenen 
Himmelsleiter sein (2) . 
Die Gegend von Lami wird durch verschiedene Verhaltensvorschriften 
ges chützt. Es dürfen keine Ba ume gefallt und kein Rotang geschnitten 
werden, ja man darf überhaupt keine Baumzweige, die noch saftig sind, 
a bbrechen. Nur trockenes Holz darf gesammelt werden, da aus ihm die 
Seele (keikn) entwichen ist. Wenn diese Vorschriften missachtet werden, 
erhalten die Menschen Fieber , Kopfschmerzen, sie werden krank . Nur an 
zwei Stellen ist es erlaubt, Feuer zu machen, auf dem nordlichen Ufer 
i m Osten für Frauen, im Westen für Manner . Ruder dürfen nicht in den 
Boden gesteckt werden . Die Menschen dürfen in dieser Gegend ihre Haut 
nicht kratzen, weil sonst die Wolken rot würden und ein gewaltiger Re -
gen kame, der das ganze Dorf überschwemmen soll . Auch gibt es in Lami 
(l) Vgl. darüber die Mythen im 3 . Kapitel, Abschnitt 3 . 4 . 
(2) Vgl . Abschnitt 8 . 1.7 . 
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einen stark verzweigten Baum (mangas , Pi.) ; wenn man seine Rinde verletzt , 
soll die Nach t einbrechen . In dem Bach von Lami dürfen keine Aa l e ge -
fangen werden , und man darf dort auch keine Schlangen toten. Fische 
konnen dagegen gefangen werde n, obgle i ch die Mensch en durch den Genuss 
dieser Fische e i ne Erkaltung erhalten so l len . 
Pl ansk i zze von Lami : 
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3 Stein; er wird a l s unterer Te i l der Hi mmelsleiter betracht et 
I m Südosten vo n Gaikorobi liegt die ehemalige Sied l ung Mevambat. Mit dem 
Namen Mevambat wird oft das ganze Gebiet nordlich des Mittelsepik be -
zeichnet , oder man meint damit das Gebiet von Gaikorobi (l) . Jedoch 
nur die Bewohner von Gaikorobi selbst wissen , was Mevambat wi rklich be -
de utet, namlich ein s ehr grosses Waldgebiet mit gewa l tigen Baumen im 
Südo s ten des heutige n Do rfes , ein Gebiet, in d e m ihre Ahnen lebten , als 
nach der Mythenüberlieferung Sonne und Mond geschaffen wurden. Mevam-
bat is t wie Lami ein Ort , über den z a hlreiche Mythen berichten, doch 
anders als Lami , das in viel geheimnisumwobeneren und widersprüchliche -
ren Aussagen vorkommt, ist Mevambat a l s frühere Siedlungsstel l e deut l i -
cher zu erkennen . 
Am 11 . Juni 1 973 ging ich mit den Mannern Yamanawa n , vom Kl an Sui , 
und Sangindimi , vom Kl an Nongusime , nac h Mevambat . Ei n h a l bes Jahr vor -
her war ich auf dem Wege zum Markt mit dem Dorf Kararau an dem Ort 
( l ) Vgl . Bateson (1932 : 254), der von mevambüt spricht als totemist i schen 
Namen für das Gebiet nord l ich des Sepik . 
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vorbeigekommen, und man hatte angedeutet , dass sich dort der Hügel erhe -
be, auf dem Sonne und Mond entstanden seien. Kurz vor halb neun Uhr fuh -
ren wir von der An l egestelle des Klanes Mairambu im Osten des Dorfes mit 
dem Kanu weg. Unterwegs schaukelte das Boot, und Yamanawan sagte, es sei 
Sotmeli, der frühere Dorfchef von Gaikorobi, ein grosser Mann des Klanes 
Sui und klassif i katorischer Vater von Yamanawan. Yamanawan sprach nun 
mit diesem Verstorbenen und sagte ihm, dass er dem Fremden Mevambat zei-
gen werde . Er erzahlte i hm von meiner Feldarbeit . Dann fragte er nach 
den Ursachen des TQdes eines kurz vorher verstorbenen Mannes. Nach einer 
halben Stunde Fahrt durch Sagosumpf erreichten wir ein Waldgebiet. Wir 
gingen dann noch wenige Minuten zu Fuss, bis wir einen kleinen Hügel er-
reichten . Von diesem Erdhügel aus sollen den Mythen nach Sonne und Mond 
emporgestiegen sein . Der Hügel ist etwa 2 m hoch und 10 m lang und hat 
e i ne ovale Grundfl ache. Die Langsachse des Hügels ist Südost / Nordwest 
ausgerichtet . Auf der nordwest l ichen Schmalseite des Hügels liegt ein 
Stein von ca . 30 m Durchmesser im Erdboden . Er soll die zu Stein gewor-
dene Gestalt eines bei der Sonnenerhebung heruntergestürzten Ahnen sein. 
In der naheren Umgebung konnte man viele Sagopalmen der ngak-Variet at (l) 
sehen. Si e werden a l s Zaun des heruntergestürzten Ahnen - Wandiangwe nd8 
mbang8 ngakna (Wand i angwe se i ner Haut Sagopalmen) - betrachtet. In der 
Nahe des erwahnten Hügels liegt eine k l eine Bodenerhebung, auf welcher 
den Mythen nach die erste Bana nenstaude gewachsen sein soll. Wenn ver-
schiedene Hausratsgege nsta nde auf die s er Erhebung wahre nd der Trockenze it 
sichtbar sind , so soll dies ein Zeichen dafür sein, dass jemand vom Sui -
Klan sterben wird . In südsüdostlicher Richtung von dem erstgenannten 
Hügel aus trafen wir auf einen langen Tanzplatz mit dem deutlich abge -
hobene n Erdboden eines Mannerhauses, der ca . 30 m lang ist . Vor der süd -
lic h e n Seite des Manne rhau s e s befinde t s i c h e in Ku l thüge l, es s ind je-
doc h ke ine St e ine zu seh e n. Di e La ngshüge l a u f be i de n Sei ten des Ta n z -
platzes sind noch deutlich erkennbar . Eine Besonderheit sind die in Me -
vambat auf beiden Se i ten der Langshügel befindlichen Erdrillen, d i e, 
in rege l massigen Abstande~ i n einem rechten Winkel zur Langsachse des 
Ta nzplat zes liegen. Es solle n d i e Ueberres t e von Wegen sein. I n Mevam-
bat durfte man nur a uf diesen Wegen die Wohnha u s er e rreiche n. Be s u c hte 
man ein ande r e s Hau s , s o g ing ma n vom e i gen e n Haus a uf diesem Wege z u e r st 
zum Tanzplatz und lief dem Tanzplatz entlang bis zu dem Querweg des Hau-
ses, das man aufsuchen wollte. Wie andere verlassene Siedlungen ist auch 
(l) Ue be r die v e r s chie de ne n Sa gopalme n vg l . Abs chnitt 2. 2 . 
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Me vamba t ein sai mbe , ein Wa l d , der mit Ahne n i n besonderer Weise verbun-
den ist. Es ist verboten , Baume zu fal l en; auch so l l man i n diesem Ge -
b i et ke ine Spuren von Wildschweinen sehen . Nur morgens ka nn man manc h -
mal, so die Aussage von Yamanawa n , gewaltige Ahnen- Schweine e r blicken, 
die man j edoc h nicht toten k ann . Es s ind ke ine Jagdt iere . 
Plans kizze von Mevamb a t : 
Legende: 
l We g 
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3 Grundflach e e ines frühe r en Ma nnerhauses 
4 Rundhüge l 
In unmi ttelbare r Na h e von Mevamb a t liegt Wombunange . Na e h de n Informa t io-
nen Einheimischer ist vermutl i ch die Siedlung Wombunange zeitlic h nac h 
Mevambat z u lokali s iere n . Der Weg z u dem Markt p latz, auf dem der Tausch-
h andel z w{schen Gaiko r obi und Kar arau s tatt f i ndet , f ührt an der Sied-
l ungs s t elle vorbei . Die Bevolkerung d i eser Siedlung s o l l mi t jener d e r 
Si edlung Nga tapma verfe indet g e wesen se in . Informa nte n gaben für diese 
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Siedlung zwei Mannerhauser an: Kumbuimbat mit den Kl anen Mairambu, Yogum, 
Kembiam und ferner das Mannerhaus Kinsembat mit dem Klan Nari . In Wom-
bunange sollen aber auch die heute in Gaikorobi ausgestorbenen Klane Man-
dapma und Wombuna gelebt haben . Die letzte Frau des Klanes Mandapma, 
Toweman, heiratete in den Klan Amas, der heute das Waldgebiet und den 
Sagobestand der Mandapma nutzt. Diese Siedlung Wombunange ist jedoch 
nicht z u verwechseln mi t e ine r anderen Siedlungsstelle Wombunge mehr im We -
sten, wo auch noch Kulthügel-Steine vorhanden sind . 
Kuliange ist heute ein sumpfiges Grasland (mali), das nordlich des Weges 
zu dem Marktplatz, auf dem mit Kararau getauscht wird, liegt. Dieses 
Grasland steht in einer mythischen Beziehung zu Mevambat, indem Mevambat 
al s takn'nge ( Oberort) un d Kuliange al s kandange ( Unterort) bezeichnet wird. 
Oder man nennt Mevambat Vorderseite und Kuliange Rückseite eines Manner-
hauses. Kuliange wird als ehemalige Siedlungsstatte des Klanes Nari be-
trachtet . Die Aussagen der Einheimischen konnten jedoch bei dieser Stat-
te nicht nachgeprüft werden, da es aus diesem Grassumpf für Menschen kei -
ne Rückkehr mehr geben soll! 
In Mokn steht noch heute ein Haus, das von einem Mann des Klanes Nari 
aus Gaikorobi und einem Mann aus Kararau bewohnt wird. Dieser Ort befin-
det sich auf der linken Seite des Baches Mbrandandan in dessen unmittel-
barer Nahe, etwas nordlich des Marktplatzes Saituvu, a uf dem sich die 
Frauen von Gaikorobi und Kararau zum Tausch treffen. Einige Meter hinter 
dem Haus konnten eine Borassuspalme und der festgetretene Erdboden eines 
ehemaligen Ma nnerhauses gesehen werden . Da die Borassuspalmen meistens 
auf den Tanzplatzen gepflanzt werden, sind sie ebenso wie Kokospa lmen 
oft ein Indiz für die Moglichkeit einer früheren Siedlung (l) . Der Stein 
eines Kulthügels wurde von dem heutigen Bewohner des Hauses in Mokn ent -
fernt undan e iner anderen Stelle vor d e m Hau s wieder in den Boden geset z t . 
Ein Grund konnte hierfür n icht ang egeben we rden . Das Ma nn e r hau s , das f rü-
her i n Mokn gestanden hat, soll den Namen Wompun (bzw . Wompunwoli) getra-
gen haben. 
( l) Le ider war es n ich t mog l ich , das Alter die ser Pa lme n bei f rühere n 
Si e dlunge n z u bestimme n. Eine Borassus palme braucht ne un Jahre 
bi s z um Beginn de r Stammbildung und weit ere z e hn J a hre b is z um Be -
ginn der Blütenbildung ( Corner 1966:199). Ein Kokos palmenke imling 
braucht fünf Jahre, um die Stammbasis zu bilden. In 8-15 Jahren 
beginnt die Blütenbildung, der Stamm ist dann 2,50 bis 3,50 m hoch. 
Bei einer Hohe von 24-30 m ist das Alter erre icht, dass die Früch-
tebildung nachlasst (vgl. Corner 1966: 293) . Das Alter einer Palme 
s etzt sic h z u sammen aus dem Alter der Pal mb latterkrone, dem Stamm-
alter und der Zeit zwi s chen Keimung und Stammbildungsbeg inn (vgl . 
Corne r 1966:44-46) . 
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Das Eigenartige bei Mokn ist, dass in dieser Siedlung früher Men -
schen aus Kararau gewohnt haben sollen. Der Ort war mit Gaikorobi ver-
feindet . Von Mokn aus sollen die Leute zu einem we i ter südlich ge -
legenen Ort Ngingambe gezogen sein , der auch noch innerhalb des Waldes 
liegt , um erst spater in das offene Grassumpfgebiet und nach Kararau 
hinauszuziehen (l) . Tatsachlich wird e i ne Linie des Kl anes Mairambu ln 
Gaikorobi Yapmuito (2) genannt; es sind die Nachfahren einer Frau Yang-
vembo des Klanes Mbande, der in Mokn war und spater nach Kararau zog . 
Yangvembo jedoch soll nach Gaikorobi geheiratet haben . 
Die Gegend Solauvi konnte l e i der nicht besucht werden , so dass diese 
Angaben allein auf den Aussagen der Informanten beruhen . In Solauvi wird 
die am Mittelsepik sehr bekannte Mythe von der Ueber schwemmung eines Dor -
fes , die meistens mit der Noah - Geschichte verg l ichen wurde , loka l isiert. 
In Solauvi sol l en die Klane Wuliap, Nari , Ambrab gesiedelt haben , wahrend 
der Klan Kembiam in einer benachbarten Siedlungfuvalauvi gewohnt haben 
soll . Nur der Teil Solauvi soll durch Wasserfluten zerstort worden sein , 
so dass heute nur noch in Yavalauvi fester Boden anzutreffen sein soll . 
Auch Tonscherben sollen dort noch zu finden sein . Als diese Siedlung 
aufgegeben wurde , zog man in den nahe gelegenen Wald hine i n , nach Kwalem -
benge. 
Kwalembenge liegt im Norden von Solauvi. Man spricht von zwei Teilen 
de r Siedlung , kwengwalat und sambiangwalat , ersteres mehr d em WaJ dinneren z u 
gelegen, letzteres dagegen in Richtung Sepik . Mit kwengu wird auch das 
Wasser in den aus Norden herabführenden Bachen . bezeichnet , wahrend sambiangu 
das Hochwasser des Sepik ist . In Kwalembenge , wo heute noch ein Waldhaus 
des Klanes Moni steht, konnten keine Steine und keine Tan zp latze gefunden 
werden. Die Durchquerung eines grossen Sagosumpfes war so erfolglos . 
Dagegen wurden, nach zahlreichen Hinweisen , in einem Erdhügel Grabungen 
gemacht, die Tonscherben zutage forderten (3). Südlich von Kwalembenge, 
direkt am Waldrand , gab es früher , d . h . vermutlich noch in diesem Jahr -
hundert , einmal eine Siedlung des Dorfes Kanganaman. 
Ngatapma (4) ist jene Siedlungsstatte , die am deutlichsten aus der 
Dunkelheit vergangener Zeiten hervortritt. In Gaikorobi wurde dieser 
Unterschied zu anderen, mehr mythischen Siedlungen a uch fo r muliert . Es 
(l) Vgl . darüber auch Hauser - Schaubl i n 1977:19. 
(2) In Gaikorobi werden die Iatmul yapmui genannt . 
(3) Ueber die Aehnlichkeit dieser Scherben mit Scherben aus Alt - Aibom 
vgl . Schuster 1975:6 - 7. 
( 4) Newton (1967 : 204) erwahnt als einen früheren Siedlungsort von Gai -
korobi den Ort "Nggeropma". 
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gibt keine Myt hen über Ngatapma, nur über die Gründun g der Siedlung . 
In Ngatapma l ebten na ch Aussagen Einheimischer Menschen wie heute und 
nicht Ahnen, denen besondere Fahigkeiten , die die Menschen heute nicht 
haben, zugesprochen werden. Es waren keine kupndu (Ahnen) wie in Mevambat 
oder in Lami, wo der erwahnte Bach ja auch den Namen Kupndandan tragt. 
Als der Ort Ngatapma am 20.12.1972 zum ersten Mal aufgesucht wurde, 
war es sehr schwierig , ihn zu finden . Ya manawan und Uindjatmeli, beide 
Manner vom Klan Sui, waren die Führer. Die Siedlung ist heute vollstan-
dig zugewachsen, so dass es sehr schwierig war, s i ch e i nen ungefahren 
Ueberb l ick zu verschaff en. Es gibt dort nicht den hohen Baumbest&nd wi e 
in Mevambat oder wie in Lami, sondern ein schier undurchdringliches Sa-
godickicht . Trotzdem ist diese Siedlung eine eindrucksvolle Anlage, weil 
sie, am Bache Ngendandan gelegen, ganz nach diesem Bachlauf ausgerichtet 
i st . Der Bach ist heute nicht mehr wie der Bach Mbrandandan im Osten von 
Ga i korobi mit Booten befahrbar, da er, wie die Informanten sagten, am 
Verl anden ist . Die Fische sollen dort aussterben, denn die Wassergeis t er 
(wandjimot) hatten den Bach verlassen . 
In Ngatapma konnten noch vier Steinkreise um Kulthügel herum gesehen 
werden . Ferner wies Yamanawan auf eine gewaltige Grube hin, die als 
ndiwangu (Exkrementen- Grube ) bezeichnet wurde. Früher legte man über d i e -
se Grube Balken. I n Gaikorobi wurde es immer besonders hervorgehoben, 
dass sie früher bei dieser Siedlung solche ''Toiletten" hatten, wahrend 
spater in der darauf folgenden Siedlung diese Sitte aufgegeben wurde, 
bis die Europaer kamen und es wiederum einführten . Anders als bei Me -
bambat usw . konnten in Ngat apma ke i ne Langshügel und keine festgetrete -
nen Mannerhausboden gesehen werden . Dies wird mit der Nahe des Baches 
und damit zusammenhangender erodierender Wirkungen des Wassers zu erkla-
ren s ein. Die Siedlung Ngatapma soll infolge eines Streites zwischen 
Kla n e n der Si edlung verlassen word e n sein . Die Urs ache n d ieses Stre ites 
b lieben unklar, Za uberhandlungen spielen in den Berichten darüber eine 
grosse Rolle . 
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Brücke 
Eine e hemalige Siedlung, Mangepm genannt, liegt im Norden von Ga ikorobi. 
Dort s ollen Mensch en gelebt haben, die auch Wolimak oder Wolimangwan ge-
nann t wurden. Der Dialekt d ieser Menschen sol l demjenigen von Sarem ahn-
l ich gewesen sein. Mangwa i s t ein in Gaikorob i ausgestorbener Klan, de~ 
jedo ch no ch in dem Nachbardorf Nangusap angetro ffen werden kann . Der 
Mangwa-Klan ist ferner mit dem Wape-Klan ver~andt . Tats a chlich ist das 
Gebiet im Süden von Mangepm heute Klangebiet der Wape. Dieser Klan war 
den Berichten nach mas sgeblich a n der Zerstorung von Mangepm beteiligt . 
Die Siedlung, von Gaikorobi nach gut drei Stunden zu erreichen, ist 
heut e vollsta nd i g mit Wald zuge wachsen. Es k onnten jedoch no c h die zwei 
La ngshügel festgestellt werden, e benso der f estgetretene und an a l len 
Seiten von e inem Abflussgrabe n umgebene Erdboden de s Ma nne rhauses . Die-
s e r hatte eine Lange von 33 m, so l ang war als o auch das Mannerhaus. Es 
konnten dagegen keine Steine und keine Kulthügel auf dem Tanzplatz gese-
hen werden, der sich in nord-südlicher Richtung erstreckt . Nicht weit 
von Mangepm liegt i m Weste n ein k l eines Grasland . Es ist dies schon das 
Gr e n zgebiet z um traditio ne l len Feinddorf von Gai ko r obi, Sa r em . Das Ge -
biet ist a uc h h e ut e noch sehr verlassen, die Waldwege werden nur selte n 
begangen und sind so meistens zugewachsen und mi t umgestürzten Baumen 
ver s perrt . 
Versuchen wir nun abschlies s end, d iejenigen Siedlungssta tten , für die 
von Ei nhe imischen eine zeit l i che Reihe nfolge angegeben wurde , zusammenz u-
stelle n: 
l. Taiavakaman 
2 . La mi 
3 . Me v ambat 
4. So l a uv i 
5 . Kwalembenge 
6 . Nga tapma 
7 . Ga ikor o b i 
1 . 4 . 2 Di e Geschich te der Besied l ung des Dorfes 
Vor der Gründ ung der h e utigen Si edlung Gaikorobi bes t a nd die grosse Sied-
lung Ngatapma im Osten des Dorfes Nangusap. Die beiden Dorfer Nangusap 
und Gaikorobi waren damal s noch in dies e r Sied lung Ngatapma vere int. Ein 
schwerer Konflikt innerhalb d i eser Siedlung führt e zu e i ner Spaltung , und 
einige Mensch en gründeten den ne ue n Ort Na ngusap , a ndere l i essen sich ln 
einer Siedl ung Wombunge nieder , und wiederum ander e gründeten ~as h e ut i ge 
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Gaikorobio Folgende Klane sollen z u den Gründern (tepmanamba) gehéirt haben: 
Lenga (?) , Wul iap , l1oni , Sui, Sambe , Amas, Indekambi, Wende o Sie siedel -
ten im westlichen Teil des heutigen Dorfes, ungefahr im Gebiet des Dorf-
teiles Indelapma o 
Die rezente Geschichte des Klanes Lenga blieb für mich leider s e h r lücken-
haft o Von diesem Klan aus bestehen Verbindungen mit dem Dorf Marap l , 
auch Wombunge genannt, d oh o Einwanderer aus Marap wurden in den Klan Lenga 
integriert o Die Verbindung des Klanes Lenga zum Klan Wuliap ist ferner 
besonders eng, insbesondere in Form von Adopt ionen, da der Klan Lenga éif-
ter auszusterben schien o 
Der Klan Wuliap zerfall t heute in zwei Segmente, die nyimun weia (a l terer 
Bruder weia ) un d sambu weia (j üngerer Bruder weia) genannt werden (l) o Di e 
nyimun weia befindet sich am westlichen Dorfeingang auf eigenem Klanboden, 
wahrend die sambu weia im Dorfteil Kambok auf dem Boden des Same - Klanes 
siedelt o Eine Linie der nyimun weia weist auf enge Verbindungen mit dem 
Nachbardorf Nangusap hino Sie zog vor vier Generationen in dieses Dorf 
und kam erst eine Generation vor derjenigen der heute lebenden Manner wie -
der zurück o Diese Linie besitzt immer noch Nutzungsrechte an Sagoarealen 
bei Nangusap, es bestehen Heiratsbeziehungen mit d iesem Dorf , und Frauen 
der Manner dieser Linie gehen auch auf Marktplatze des Dorfes Nangusap o 
Die Spaltung innerhalb des Klanes Wuliap, die sich in dem getrennten Wohn -
sitz ausdrückt, wurde auf einen Streit zwi3chen zwei klassifikatorischen 
Brüdern die ses Klanes z urückgeführt, der über einem Schweineknochen e nt -
brannt sein soll o Es ist bezeichnend , das s die sambu weia dieses Klanes 
im Dorf selbst keinen Bodenbesitz hat, dagegen im Wald néirdlich des Dorf-
teiles Kambok, wo a ue h Mi tg l i eder d er sambu weia vor kurzer Z ei t noch in 
Waldhausern lebten, und wo auc h h e ute noch von Einzelnen Schweine gehal -
t e n we rde no 
Be im Klan Moni gab e s wahrend d er zwe i t en Generation nach d er Gründe r-
generat ion eine starke Veranderung o Ein Kind des Klanes Mon i wurde von 
e i nem Mann des Klanes Su i adoptie rt, und dessen Nac hfahren s te l len heute 
den gréissten Anteil d es Klanes Sui daro Man sagt jedoch immer noch, dass 
sie vom Klan Moni abstammen , sie sind die Monikandio Zu die sem Ze i tpunkt 
gab e s auch einen Konflikt mit dem Kla n Wul iap über Sagogebiete i m Süde n 
des Dorfe s , worauf e in Mitglied des Klane s Moni das Dorf Gaikorobi ver-
liess und nach Kamanambat an den Sepik zogo Der Kl an Moni siedelte immer 
im mittlere n Teil des Dorfes in geschlossener Siedlungsweiseo 
(l) Eine weia ent spricht nur i n einzelne n Fa llen e iner Lin i e, d oho manch-
mal f a llen darunte r a uch zwe i Linie n o 
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Der Klan Sui und der Klan Sambe sollen zusammen betrachtet werden. Zwi -
schen beiden Klanen muss es nach der Dorfgründung einen lang anhaltenden 
Konflikt gegeben haben, wiederum um Sagoareale. Der Klan Sambe soll sich 
dann zur Siedlung Wombunge zurückgezogen haben, von wo aus der Konflikt 
in einer bestimmten Feindbeziehung weiterhin ausgetragen wurde. Dabei 
sollen nur Manner, aber keine Frauen oder Kinder getotet worden sein , 
ebenso wurden nicht die Kopfe vom Rumpf getoteter Menschen losgetrennt, 
und auch Trommelsignale sollen bei einer Totung ausgeblieben sein . Es 
war also keine Feindbeziehung in der Weise wie mit dem traditionellen 
Feinddorf Sarem . Merkwürdigerweise wurde der Konflikt abgebrochen, als 
einmal eine Frau getotet und Trommelsignale geschlagen wurden, also der 
Uebergang zu einer traditionellen Feindbeziehung sich anbahnte. Man muss 
hier auch bedenken, dass beide Klane in einer sehr engen , mythisch be -
gründeten Verwandtschaftsbeziehung stehen. Bei oder besser zur Beendi-
gung des Konfliktes wurden Frauen zwischen den Klanen ausgetauscht und 
geheiratet. Dann verliessen einige Manner des Klanes Sui und des Klanes 
Sambe zusammen mit ihren Frauen und Kindern das Hauptdorf und gründeten 
den heutigen Dorfteil Kraiembat, der somit als Expansionsgebiet zu be -
trachten ist. Diese Gründung wurde Mannern zugeschrieben, die der·drit -
ten Generation vor derjenigen der heute lebenden, erwachsenen Hanner die -
ser Klane angehorten. Zu diesem Zeitpunkt ungefahr müssen auch andere 
Klane in das Dorf Gaikorobi gekommen sein, so dass eine grossere Verschie-
bung stattgefunden hat . Der Klan Sambe überliess s einen Boden im Dorf-
teil I ndelapma dem neu hinzuziehenden Klan Kembiam. Der Klan Sambe sie-
delt heute im Dorfteil Kraiembat, wahrend der Klan Sui in den Dorfteilen 
Kraiembat und Indelapma anzutreffen ist. Ferner besteht noch Bodenbesitz 
e benfalls von einem Klan Sui im Dorfteil Kambok, dessen Nachfahren jedoch 
au sgesto r ben sind, und de r auc h eine eige n e Geschichte hat (vgl. unten) . 
Der Klan Amas ist wie der Klan Wuliap in seine r Resid enz heute getrennt . 
Im Dorfteil Indelapma trifft man nur noch eine n Witwer mit seinen Kindern 
an, wahrend der grossere Teil dieses Klane s , der früher geschlossen in 
Indelapma gewohnt haben muss, in den ostlichen Teil des Dorfes gezogen 
ist. Früher war ja auch das Mannerhaus dieses Klanes, Kosimbi, im Dorf-
teil Indelapma. Es gab jedoch einen Konflikt zwischen Klanen, die in die-
sem Mannerhaus vertreten waren, es gab zahlreiche Todesfalle beim Klan 
Amas, so dass dieser den Dorfteil Indelapma verliess . Der genannte Wit-
wer halt noch "Wache" auf dem Klanboden in Indelapma, wie er mir versi-
cherte. 
Di e Klane Wende und Indekambi , di e m i t d em K lan Ama s ursprünglich zusammen 
in Indelapma mit dem gemeinsamen Mannerhaus Kosimbi siedelten, verliessen 
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bei der Gründung von Kraiembat den Dorfteil Indelapma . Ueber den Klan 
Wende sagte man mir, dass er als erster den Wald im Gebiet des heutigen 
Dorfteiles Kraiembat nutzte. Der Klan We nde siedelte im Dorfteil Inde -
lapma an jener Stelle, wo heute der Kl an Ambrab seine Hauser stehen hat . 
Die Umsiedlung ln den Dorfteil Kraiembat muss nach jener der Klane Sui 
und Sambe erfolgt sein . Heute sind beide Klane, Klan Wende und Klan In -
dekambi, im Dorfteil Kraiembat anzutreffen, wobei zu beachten ist, dass 
die heute lebenden Menschen des Klanes Indekambi alle vom Klan Wende ab -
stammen, so dass eine enge Beziehung zwischen be iden Klane n besteht. 
Es wurde schon gesagt, dass einige Klane der Alt-Gaikorobi - Siedlung 
Ngatapma eine Siedlung Wombunge im Süden des heutigen Gaikorobi bewohnten . 
Es sollen di e Klane Ambrab , Kembiam und Wegwn gewesen sein. Erst nachdem schon 
zwei Generationen lang die Siedlung Gaikorobi bestand, zogen diese Klane 
in das Dorf . Sie erhielten den Boden im Dorf Ga ikorobi von jenen Klanen , 
die dann in den Dorfteil Kraiembat übersiedelten . 
Bisher wurde hauptsachlich vom Dorfteil Kraiembat und vom Dorfteil In -
delapma gesprochen. Der Dorfteil Kambok wird heute von Gruppen bewohnt, 
deren Geschichte hauptsachlich auf ostlich von Gaikorobi gelegene Gebiete 
hinweist . Dies trifft vor allem für den Klanverband Tuvi (l) zu, zu wel-
chem die Klane Wape, Plau , Sui , SC!me und Nongusime gezahl t werden . Di e Geschich-
te dieses Verbandes weist nach Oste n hin, zum Dorf Yindegum. Die Menschen 
von Yindegum werden in Gaikorob i auch als Tuvi bezeichnet, so dass ich 
vermute, dass hier eine zusammengehorige Gruppe sich spaltete. Auch wa-
ren in Yindegum sehr vie le Angehorige des Klanes Plau und des damit ver-
wandten Klanes Yogum anzutreffen . "Ferner wurde als ehemaliger Siedlungs -
platz der Tuvi eine Stelle ostlich am Rande des Graslandes Mavamali (2) 
angegeben . Von dort aus sollen sie mit Yindegum Krieg geführt haben, 
beide Orte sind ja nicht mehr als eine Stunde Wegzeit vo neinander entfernt . 
Spater so llen dann die Tuvi in Richt ung Gaikorobi gezogen sein, und sie 
führten mit der Siedlung Ngatapma Krieg. Sie müssen sehr haufig ihren 
Siedlungsplatz gewechselt haben. Von einem ostlich von Gaikorobi liegen-
den, heute vollstandig versumpften Geb iet Ndangve zogen die Klane Sui und 
Wape in das inzwischen gegründete Dorf Gaikorobi. Es hat also wiederum 
eine Spaltung innerhalb des Tuvi - Klanverbandes stattgefunden, wobei es 
besonders zu kriegerischen Auseinandersetzungen zwischen dem Klan Sui 
und dem Klan Same gekommen sein sol l, welches ja auch, mythisch begründet, 
(l) Die Informationen über die Tuvi beruhen hauptsachlich auf Aussagen 
der Informanten Yangendambui vom Klan Wape und Kolievi vom Klan Plau . 
(2) Vgl . Karte 5. 
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verwandte Klane sind. Diese Klane Sui und Wape zogen nun in den ostli -
chen Teil vom heutigen Gaikorobi, also in den Dorfteil Kambok . Von die -
sem Sui - Klan gibt es heute, wie schon gesagt wurde, keine Nachfahren mehr . 
Der Name Kambok a l s Name des Klanes Sui weist jedoch immer noch auf die -
sen früheren Sui - Klan in diesem Dorftei l hin . Der Klan Wape, der zuerst 
dort siedelte, wo heute der Klan Plau anzutreffen ist, zog spater z . T . 
in einen Weiler westlich des heutigen Gaikorobi; ihren Boden überliessen 
sie dem aus Ndangve nachziehenden Kl an Plau . Ferner kamen auch einige 
Ueberlebende des Klanes Same in das Dorf nach Kambok. Der Klan Nongusi -
me siedelte früher auch im Osten des Dorfes an einem Ort Paningra, in 
der Nahe der Flugzeugpiste, an dessen Rand heute auch ein Waldhaus die -
ses Klanes steht . 
Auch d er Klan Mairambu weist mi t seiner Geschichte nach Os t en , z ur Sied -
lung Wombunange . Man unterscheidet bei diesem Klan zw i schen drei Linien , 
von denen eine auf eine Frau zurückgeführt wird, die von der Alt - Kararau-
Siedlung Mokn gekommen sein soll . Ebenso soll der Klan Nari aus dieser 
Siedlung nach Gaikorobi gekommen sein . Wie der Klan Mairambu wohnt er 
heute im Dorfteil Kambok , getrennt von dem mit ihm, mythisch gesehen , 
sehr eng verwandten Klan Ambrab . 
Schliesslich sei noch der Klan Yogwn erwahnt . Ein Mannerhaus dieses 
Klanes so l l früher im Dorfteil Kambok gestanden haben . Von dort aus zog 
vermutlich der Klan wei ter in Richtung Dorfmitte , auf Boden des Kl anes 
Indekambi , der inzwischen in den Dorfteil Kraiembat gezogen war. Der 
Klan Yogum ist heute in zwei Lin i en gespal t en, di e kwnbungio Yogum und die 
ndamangio Yogum , al so di e Yogum im hinteren Mannerhauste"il und di e Yogum 
im vorderen Mannerhausteil . Die Linie kwnbungio siedelt heute im Dorfteil 
Indelapma , di e Lin i e ndamangio im Dorfteil Kambok. 
Zusammen f assend konnen wir sagen , dass die Geschichte des Dorfes Ga iko -
robi auf eine sehr komplizierte Einwanderung verschiedener Gr uppen aus 
verschiedenen Richtungen hinweist, ein Phanomen, das sit h meiner Ansicht 
nach auch in der Dorfanlage ausdrückt , besonders in der Dreiteilung des 
Dorfes . Wahrend der mittlere Dorfteil mit dem nordsüdlich ausgerichteten 
Tanzplatz, dem schonsten von Gaikorobi, den altesten Kern des Dorfes dar -
stellt, sind die anderen Dorfteile spater besiedelt worden . Dies trifft 
einmal für den Dorfteil Kraiembat zu, ein Ausbaugebiet des mittleren Dorf-
teiles, wahrend der ostliche Dorfteil Kambok von aus dem Osten kommenden 
Einwanderern vermutlich besiedelt wurde . Eigenartigerweise ist eine ge -
genseitig konkurrierende Haltung , die zu starken Spannungen führen kann , 
auch heute noch zwischen den Dorfteilen Kraiemba t und Indelapma einer-
seits und Kambok andererseits zu bemerken . 
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Wenn wir für eine Generation 25 Jahre berechnen , so lasst sich fol -
gende , selbstverstandl ich hypothetische Ze i ttafel entwerfen: 
Um 1 810 Verlassen von Ngatapma , Gründung von Gaikorobi (l) . 
Um 1 860 Gründung des Dorfteiles Kraiembat und Einwanderung 
der Kl ane Ambrab, Wegum , Kembiam . 
Um 1885 Einwanderung des Klanverbandes Tuvi , der Klane Nari 
und Mairambu . 
(l) Newton (1967:20 4 ) nimmt anhand von Genealogi en an, dass eine von 
ihm Nggaigorupi genannte Si edl ung, womit vermutlich Ngatapma ge -
meint ist, durch Streit verursacht um 1775 herum aufge l ost wurde . 
Er gibt jedoch leider nicht an , welche Zeitspanne er für eine Ge -
neration berechnet , so dass ein Vergleich mit seiner Angabe er-
schwert ist. 
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2. KAPITEL : Dle Nahrungsbeschaffung 
2.1 DIE ARBEITSTEILUNG IN DER NAHRUNGSBESCHAFFUNG 
Die Sagostarke- Gewinnung und damit die Produktion der wichtigsten Nah -
rung 1iegt vo11standig in den Handen der Frauen . Sowoh1 das Fa11en der 
Pa1me wie a1 1e fo 1genden Arbeitsschritte in der Sagogewinnung sind 
ihnen vorbeha1ten . In Gaikorob i und Nangusap , aber auch in den um1ie -
genden Dorfern wie Marap und Sarem weist somit die Sagogewi nnung nicht 
die Arbeitstei1ung zwischen Mann und Frau auf , wie sie von den benach-
barten und anderen Gebieten beschrieben worden ist. So wird vom Dorf 
Aibom berichtet (Schuster 1974c : 8), dass das Fa11en und Zerk1opfen des 
Markes Mannerarbe i t sei , die Frauen dagegen das Mark auswaschen würden . 
Es so11 jedoch auch vorkommen , dass Frauen , b i s auf das Fa11en der Pa1 -
me , die Arbeit der Manner be i der Sagogewi nnung verrichten konnen . 
Auch Behrmann (1931:242) und Reche ( 1 913:242 - 244) erwahnen für den Se -
pik diese Arbeitstei1ung in der Sagogewinnung. Mead ( 1 938 : 220) hebt 
es sogar besonders hervor , wenn sie sagt: " Conspicuous in the sago -
working comp1ex is the cooperation of men and women in a series of 
carefu11y defined steps , . . . " Di eser Ansicht sch1oss sich auch Schmitz 
(1960:140) an. Von den Kwoma berichten Whiting/Reed ( 1 938 : 178), dass 
Manner d i e Pa1me fa1 1en und die Rinde aufbrechen, die Frauen das Mark 
zerk1e i nern und Manner wiederum das Sagomark auswaschen. Ueber die 
Yimar erfahren wir fo1gendes: " Die Arbeitstei1ung bei der Gewinnung 
des Sagomeh1s ist bei den Yimar ebenfa11s die in Neuguinea haufig an -
zutreffende, bei de r a1so der Mann die Pa1me fa11t und das Mark zer -
k1einert, die Frau den Was chapparat erricht e t, das Mark dorthin tra gt 
un d es ausschw emmt." (Habe r1a nd/ Seyfarth 197 4 :23 1 ) Dagege n s chreibt 
Kaberry (1941 : 347) von d e n im Norden von Gaikorobi befind1ichen Abe1am : 
"They [die Frauen; d.Verf. ] pound up the sago pith, wash and carry it 
home in pa1m spathes and net bags . " Das Fa11en der Pa1me und das Auf-
brechen der Rinde wird dagegen auch von Mannern gemacht (Lea 1964:120 -
12 1 ) . Somit würde die in Gaikorobi angetroffene Situation in der Ar-
beitstei1ung bei der Sagogewinnung eher derjenigen der von den Abe1am 
erwahnten entsprechen und weniger der am F1uss se1bst und in den ande -
ren benachbarten Gebieten beobachtbaren. Auch in we i ter nord1ich ge1e -
genen Dorfern wie Kiniambu konnte festgeste11t werden, dass die Sago -
produktion in den Handen der Frauen 1iegt . 
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Di ese Angaben a u s ei n em en g begrenzt en Gebie t mo g en se ho n genügen , 
u m di e Vielfalt, di e ger ade i n d er Arbei t ste i l ung be i de r Sagogewinn ung 
mogl i ch i s t, deutlich z u machen (l) . De n n e ben so wi e i n Gaiko r obi d i e 
Gewinnung der Sa gos t a rke Frauenarbeit i st, ist auc h d ie umgekehrt e Si -
tuation moglic h, dass naml ich hauptsac hl ich Manner d i ese Arbe i t a usfüh-
r e n ( 2 ). Zu s a mmenfassend k ann man hie r s a gen, dass f ür d i e Sa gogewin-
nung i n Gaikor o bi e ine Ar beit steilung zwi schen Mann u nd Fr au ni cht cha-
rakteri s t isch i s t. Da gegen wird sic h zeigen , dass ma n von e iner ge -
me i nsamen Nut zung de r Sa gopalme zwische n Mann und Frau spreche n kann , 
wenn man d ie Nut zung der Sagopa lme f ü r die Jagd auf Wildschweine mit -
berücks i c h t i gt. Wahrend sich so der Man n hauptsachlic h der Sa gopal me 
a ls Lockmittel f ü r d i e Jagd a uf Wi l dschweine bedie~t , ist der Frau die 
Nut zung der Sagopalme für die Produktion d e r Grundnahrung vorbe halten . 
Ebenso wi e die Sagogewinnung l iegt auch de r Hande l mit Sago und Fisch 
vo l ls t a nd i g i n den Hand e n der Fr auen. Wahrend also die s e Be reiche d en 
Frauen vo r behalten sind , so kann die s e stark e Trenn ung in ande ren Ar -
beitsgebieten nicht mit gleicher Eindeutigkeit fes t gestellt werden . 
Obgleich zwar die Jagd eine Tatigkeit der Manner ist , wird sich ze i gen , 
wie a uc h hier Frauen manc hma l eine gewis se Funktion e rha lten . Frauen 
k onne n z . B. Sa gopalme n für Schwe inehinte r halte f a llen und e inz aune n, 
ja sogar be i der Jagd mitanwes e nd sein. Ferner gehen Fr auen b e i Bran-
den im Grasland mi t auf d i e Jagd und toten b zw . s amme l n die nach dem 
Brand liegenble i benden Kleintiere . 
Be i m Fisch fang ist wohl am deut l i c h sten e ine Zu s a mmenarbe i t zwischen 
Man ne rn und Frauen z u b e obach ten . Die Manner führe n einen g r ossen Te i l 
der Vorarbeit en f ür d en Fischfang aus, z . B. de n Bau von Fischwe h ren und 
die Hers t ellung von Re usen, wahrend der e i ge nt l i c h e Kontakt mit Fischen, 
das tag liche Aus l eer e n der Re usen , das Fischen mit Netzen von Frauen 
d urchge führt wird. Es mus s hierbei j e doch ang emerkt we r den, d as s die 
Grenz en sehr fl i essend sind und i nd i v i d ue lle Unt e rsc hiede sehr gross 
sein konne n . 
Von gleicher Kooperat i on is t auc h der Anba u gepragt, und es konnt e n 
keinerlei Hinwe ise für besondere , geschl echtsspezifi sche Verhaltensvor-
s chriften b e i be s timmten Gartenarbeiten erfahren werden , wie die s von 
den Abe lam berichtet worden ist ( 3 ). 
( l ) Vgl . Haber land/ Seyfarth 1974 : 23 1 -23 2 . 
(2 ) Vgl . Schlesier 19 65 : 14 . 
( 3 ) Vg l . Kaberry 19 41: 347 
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Das Samme l n von best i mmten Wi l dfrüchten und Insekt en ist ebenfal l s 
nic ht e inem Gesch l echt vorbehal ten, obgl eich e s hier Frauen sind , d i e 
d i e Samme l tati gke i t a l s regelmassige Nahrungss uch e a usführen . Es kon n -
ten jedoch h a ufig Manner beobacht e t wer den, d i e z . B. Sa golarv en oder 
Eier von Gros s fusshühnern sammelten. 
Auc h bei anderen Tat i gkeiten , die nicht mit der Nahrungssuche zusam-
menh a ngen, konnte f e s t gestellt wer den, d a ss Fraue n und Manner g l e i c h e 
Arbe i ten verri chten konnen . Si cher i s t d e r Hausbau e ine Arbeit , d i e 
vorwi egend von Ma n ner n a u sgeführt wird , doch konn e n Frauen bei manchen 
Einze l arbe i ten zur Hilfe herangezogen werden , so be i m Flachdrücke n der 
Pa l mrinden, die den Fus sboden der Ha user bilden , oder bei d e r He r s t el -
l ung der Dach s chinde ln aus Palmblattern, oder be i m Aufs p a lt e n von Ro -
tang . Ja sogar be i m Kanub a u kann d ie Frau in e inzelnen Fa l len mitwir-
ken. Zusa mmenf assend k on nen wir al so fe ststellen, das s besonders die 
Sagopr odukt i o n und der Handel mi t Sa go d en Fraue n vor behalten s ind , 
wahrend i n anderen Tat i gke i ten eher e in Nebe n e i na nder von Mann und Frau 
moglic h i s t. 
Di e Ergebni sse e ine r Umf r a ge s ol len e i nige der h ier i m allgemeine n 
gehalte nen Bemerkungen ve rdeut l ichen . Di e Umfrage wurde i m Dorfteil 
Krai embat im Dezember 1 973 ausgeführ t, n a c hdem i m November das erste 
Hochwass e r gekommen war . Es wurden Manner, Fraue n und Kinder ge fragt, 
ob s ie i n der l e tzten Ze it des Hochwassers Fis c hwehre hergeste l lt h a t -
t e n, un d ob s i e Sa gopa l men für d ie J a gd gefallt und e ing e zaunt hatt e n . 
Es wurde n 20 Mann e r (da von 9 Knaben) und 37 Frauen ( davon ll Ma dch e n) 
gefr a gt, ins ge s amt also 57 Personen . 
Grosse Fi s c hwe hre (l) mit g r ossen Reus e n hatten nur zwei Ma nne r mit 
i hr e n Fami l i e n z u s a mme n gebaut . Kl e ine Fisc hwehr e hatt e n 7 Ma nner, 7 
Kna ben , 27 Fra u e n und l Ma d c h e n e r ric h tet . I m Ge g e nsat z zu den Ma nne rn 
stellte n d i e Frauen me i s t e ns an mehrere n Stellen d i ese k le ine n Wehr e 
he r . In dre i Fa llen war es vorgekommen , das s Mutter und Tocht e r e i n 
k l e i nes Fis c hwe h r z u s ammen herges t e llt hatte n . Sagopalmen waren von 
17 Ma nnern und 3 Knabe n gef a l lt und eingezaunt worden . Die Anz ahl d e r 
gefallten und für d i e Jagd h erge richtet e n Palmen schwankt e , durchschnitt -
l i c h wa r e n e s drei Pa l men , maximal ware n es f ün f Palme n, d i e gle i c h ze i-
tig für die Jagd z ur Verfügung st a nd e n . Von d e n Fr a u e n ha t t en nur 3 
Sa gopa l men f ür die Jagd vor be r e itet . 
( l) Di e Fi s chfangme t hoden we rden s pater unter Abschnitt 2 . 7 . 1 ge na u e r 
beschrie ben . 
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Als Ergebnis konnen wir festha l ten , dass ein Drittel der Manner und 
v . a . die Knaben bei der Herstellung von fischwehren betei l igt waren , 
wahrend über zwei Drittel der befragten frauen Vorbereitungen für den 
Fischfang getroffen hatten. Dagegen war die Jagdvorbereitung , das fal-
len der Palmen , fast ausschliesslich in ' den Handen der Manner . 
Tabelle 5: Die Arbeitstei l ung nach Geschlechtszugehorigkeit 
Frauen 
Zerkl opfen , Auswa-
sch en von Sago 
Tragen von Sago 
Herstellen der Sago -
waschvorrichtung 
Herst e llen der 
fischnetze 
fischen mit Netzen 
Sammeln von Pilzen, 
Blatte rn usw . in 
Wald und Sa gos umpf 
Handel mit Sago und 
fisch usw . 
Samme ln von Ho lz 
für Wo hnha us 
Zube r e itung der 
t agl iche n Nahrung 
Hers t ellen der fa-
serrocke, Net zta-
sch e n, Tragne t ze 
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Frauen und Miinner 
fallen, Aufbrechen der Sa-
gopa l me (Manner nur als 
Jagdvorbereitung und zum 
Sammeln von Sagolarven) 
Herstellen der kleine n 
fischreusen, Bau kleiner 
Fischwehre 
Leeren der Reusen, Angeln, 
Fischen mit Handen 
Bau von Lockhinterhalten 
an Sagopalmen 
Toten von Kleinti eren 
Sammeln der Eier von 
Gros sfus shühnern, Larven, 
Kaf e rn, Bie nennes t e rn, Sa-
gopalmherzen 
Pf lan z en im Ga rte n, 
Pflanzen v on Sagopalmen 
Aufziehen von Schwe i nen 
Handel mit Arecanüssen 
Zube r e itung ge l egentl i c her 
Na hrung 
Miin n er 
fa l len von Baumen 
Herstellen der Aex-
te, Sagoklopfer 
Herstel l e n grosser 
Reusen, Bau grosser 
Fischwehre 
Speeren von fischen 
J agd a n Sagopalme n, 
Treibjagd im Wald, im 
Grasland, fallenbau 
Ro d e n 
Handel mit Haus-
schwe inen, Hunden 
Sammeln von Holz 
f ür Ma nnerhaus 
Zubereitun g vo n 
Schweinefl eisch bei 
festen 
Kanubau, Hausbau, 
Herste llen von Spee -
ren, Tr ommeln u s w. 
2.2 DIE SAGOPALME 
Bevor wir die Nut z ung der Sagopa1me (Metroxy1on sp.) für die Nahrungs -
produktion im einze1nen untersuchen, so11 die Sagopa1me se1bst beschrie-
ben und ihre einheimisc hen Be ze ichnungen d a rge s t e11t werden . 
Barrau (1959:151) charakterisiert die Sagopa1me fo1genderma s sen : 
"The species of the genus Metro:x:yton are arborescent , monoecious 
pa1ms, often more or 1ess thorny . The co1umnar stipe reaches gener-
a 11y from 25 to 30 feet in height; the 1eaf petio1es hav e a widened 
base c1asping the s tipe wi thout ensheath ing it . These are strong and , 
according t o the species and varietie s , either inerm o r thorny. The 
1eaf1ets are straight, acuminate, ensiform , with acerat e margi~s 
which, in some cases, are spi nu1ous . The inf1orescenc e is a n enormous 
r a ceme protruding at t h e tree ' s t o p from t he center o f the 1eaf crown. 
It a ppears at the end o f t h e t r ee ' s 1ife . The 1owest part o f the 
primary ramification of thi s inf1orescence is ensheathed i n a tubu-
1ar spat he , as are the secondary ramific atio ns which bear a1ternate 
catkin1ike spikes on which are dense1y gro up ed the f1owers set out 
by pairs - one ma1e and e ne fema1e - i n a s p ira1. These f1owers 
have membrano us bracts and v i 11ous bracteo1e s , the 1atter being some-
t imes reduced t o a tuft o f hairs . The fruit - g1obu1o u s , turbinate, 
e gg - s h a p ed o r pyrifo rm , a ccording t o the s pec ie s and v a riety - is 
covered with s ca1e s set o ut i n vertic a 1 series and contains a seed 
oft e n har d e no ugh t o be u sed a s a s o urce of vegetab1e ivory. " 
Ha1ten wi r a l so fest, d a ss es eine baumahnliche Palme i s t , mit mannli -
c hen und weiblichen B1üten auf d em g 1e i chen Blütenstand, welcher e n d -
s tandig ist; die hier z u beschre i benden Sa gopa lme n bilden a 1sb nur ein-
mal Blüt e n und Frücht e a u s , um dann abz usterben . Halten wir fe r n e r 
fest , dass d i e Ar t der Bedornung seh r ve rs c h i e de n sein kann. Die Fie-
d e rbla t ter s i nd spitz z u1auf end; die Blattbasen ( Blattgründ e ) umhü1le n 
nic ht vo1lstandi g den Stamm wie bei gewissen a nderen Palme n . Die Früch-
te wei sen Schupp en a uf und g le ichen d esha1b Ta nnzapfen ( vgl. Abb . 6) . 
Di e Dornen konnen bis z u 1 4 em l ang sein (vgl . Abb. 89 ). Die Pa1me 
lebt ungefahr 1 5 - 20 Jahre, um dann abz usterben. An de r Stammbas is und 
a n Au s 1a ufe r n der Wur zeln e nt s t e h en n e u e Spross1in ge . 
Vo n der eigenen Anschauung her mochte i ch besonders d i e Blütenb i1-
d un g ( Abb . 3 ) be i d i e s er Pf1anze hervorhe be n . Wie e in machtige s Gewe ih 
erhebt s i c h der Blüte n s t a nd über der Pa1mb1attkron e . Die Pa l mb1att er 
f a 1le n 1angsa m ab , bis nur noch der nackte St amm mit dem Bl üte nst a nd 
das teh t . Es i s t dieser e inmalige Prozess im Leben e ine r e i n zelnen Pal-
me , diese s Emporwach s e n , Blühe n und Abs t erben , das von grosser Eindrüc k -
lic hkeit ist für jeden, der sich i ntens i ver mit dieser Pflan ze beschaf-
tigt . Wir werden s p ater s ehe n, wie die s e Einmaligkeit der einz e lne n 
Pf 1a n ze i n den Vo r s t e llungen der Einheimischen e ine ganz besonder e Aus -
pragung erfahr en h at , ind e m das Sterben dieser Pflanz e mi t d em Ste r b e n 
des Me nsch e n vergl i c h en wird . 
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Bünning (1956 : 21- 22) beschr e i bt ebenfalls sehr e i npragsam dieses 
Phanomen der Bl ütenbildung : 
" Mit der Blüte und frucht stirbt die Sagopa l me ab , da s i e ke i nen 
weiteren Veget at i onspunkt besitzt als den einen , der z una c h s t Blat -
ter bildet . Wi rd die Pflanze alter , s o aussert sich das in der Bil -
dung k l einerer und schwacherer Blattwede l , bis schliesslich die f a hig-
keit zur Blattbildung ganz aufhi::irt und der Vegetationspunkt " nur" 
noch den Blütenstand zu bilden vermag . Es ist das ein Gesetz der 
Blütenbildung , dem wir immer wi eder begegnen . Solange j unge Blatter 
e nts t ehen , ki::innen sich keine Blütenanlagen bilden . Erst wenn die 
Bl atter a l t werden ( an Baumen etwa kurz vor dem Laubfal l ) oder wenn 
die fahigke it zur Blattbildung endgült i g erl i scht (wie e be n z . B. bei 
der Sago - Pa l me) , ki::innen Blüten angelegt werden . Bevor bei der Sago-
Palme die Blüten und Früchte den Starkevorrat aus dem Marke des Stam-
mes verbrauchen , muss die Ernte, also das Schlagen d e s Stammes er-
folge n ; denn eben die s e Sta rke wird ja als " Sago " verwert et ." 
Di e Taxonomie d e s Genus Me troxylon ist von botani scher Seite her l eider 
i mmer noch n i cht endgült i g geklart worden . Cor ner (1966 : 315) schreibt 
auc h , warum d i e genaue Bestimmung dieser Pflanze so grosse Schwierigkei -
ten bereitet : 
" All the species , however , are inadequa tely known because their parts 
are much too big for o rd inary s ystematic procedure in the , herbarium. 
They require to be studied in the field and compared i n cultivatio n 
in a tropical botanical garden 
Die Nome n k l a t ur d er verschiedenen Spezies geht i mmer noch auf den ita-
l ien ischen Botaniker Beccari zurück , "who in 1 918 described a nd c l assi -
fied all t he t h e n known forms of sago palms ." (Barrau 1 959 : 1 52 ) Die 
aufges t e l l t e n Untersche idunge n versch i e dener Spezies beruhe n teilwe i se 
auf r echt unvolls t a nd igen Pflanzenexemplaren (l ). f ür das fes tland von 
Neuguinea werden meistens zwe i Spezies angeführt , Metroxylon rumph ii 
und Me t roxylo n sagu, die erster e mit , die zwe ite ohne Dor nen . Es i st 
d i e ses Kriterium " Dorne n ", d a s Anlass z u Unklarhe it e n gegeben hat . 
Barra u (1 959 : 1 53 ) e r wahnt den f a ll , das s früc hte vo n Metroxy l on r umphii 
oqer vo n Metroxylo n s agu e ntweder bedornte oder dorn los e Sagopalme n 
ent s t e he n l assen konn e n . So scheint d i ese Differenzierung nicht me hr 
zulassig z u sein . Wir ki::innen h i er nicht entscheiden, wi e die Spezies 
schl i esslich genannt werden so l l (2 ) . Jedenfalls soll hervorgehoben 
werden , das s es zwische n bedo rnten und dor nlosen Sagopalmen zahlre i c he 
Uebe r gange g ibt . Von Lea ( 1 964:120) e r fahren wir : 
" All gradations o f spinosity were s een s o the r e seems l i t t l e jus t i -
fi cation fo r c a lling the s p i n y vari eties by a s p ec i e s name (vi z . 
M. Rumphii ) . " 
( l ) Barrau 1959:153 . 
(2) f o l gende Auto ren n e nne n d ie vo n ihne n im weit e ren Se p ikgebie t a nge -
troffen e n Sagopalmen Metroxylon s a g u: Lea (1964 : 1 20 )~ Townsend 
(19 70:5) und J . S . Womers ley , per s on l . Mit teilung . 
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Dies kann von den in Gaikorobi a n getroffenen Pa l men ebenfalls gesagt 
werden . Es gibt dort nur sehr wenige Palmen , die keine Dornen haben 
(Abb . 4) , und d ie Vielfa l t in der Dichte und Lange der Dornen ist sehr 
gross . Als einmal eine dornlose Sagopal me fotografiert werden sollte , 
konnte eine solche erst nach langerem Suchen gefunde n werden . Be i einer 
der sogenannten dorn l osen Sagopalmen stellte sich auch heraus , dass s i e 
am unteren Stammende einige Dornen hatte . Wenn auch nur wenige dornlo -
se Sagopalmen vorkommen, so hat diese Unt ersche i dung von dornlosen u nd 
bedornten Palmen für die Einheimischen t rot zdem eine gew i sse Bede utung, 
wi e spater gezeigt werden soll . 
Wie auch schon von anderen , dem Mittelsepik benachbarten Gebieten 
berichtet worden ist ( l), unterscheiden auch die Einheimischen i n Gai -
korobi eine grosse Zah l von verschiedenen Sagopalmen . Diese Unterschei -
dungen sind oft sehr schwi eri g zu fassen , und so konnte ich auch nie 
die e i nheimische Klassif i kation se l ber anwenden . ferner gab es auch bei 
Ei nheimischen manchmal Unsicherheiten in der Benennung von Sagopalmen . 
So konnte einmal zwischen e i ner Mutter und ihrer Tochter e i ne Meinungs -
ve rsch i edenheit bezüglich der Best i mmung e i ner Varietat beobachtet wer -
de n . Als wicht i gs t e Klassifikation ersche i nt mir jene in "mann l iche " 
und " weibliche " Sagopal men. Es ist dies ein alle Sagopalmen umfassen -
de s Ordnungspri nzip, das auch in anderen Bereichen der Kultur wie z . B. 
be i den totemistischen Namen für die Sagopa l me eine Entsprechung findet . 
f e rner konnte diese Differenzierung in " mann l iche " und " weib l iche " Sa -
go palmen auch in anderen , von mir besuchten Dorfern , wie in Marap , Sarem 
un d Mangisangu, aber auc h in Kararau an g etroffen werde n ( 2 ) . Wahrend 
e ine "mannlic he" Palme als be s ond ers hoch wachsend , j e doch nicht über -
rr.ass i g e rtragr e ich cha rakteri s ier t wurd e , s agte man von e iner "weibli -
che n " Palme , dass s ie e ine n di c ke n St a mm habe , d e r nic ht s ehr lang wer -
de n würde , und a u ss erd em se ien die s e Pa lmen sehr ertragreich. fol gende 
(l) für die Heve , d i e in einer neueren Publikation von Townsend ( 1 974: 
217) San io - Hiowe genannt werden , zahlt Townsend (1970:19 - 20 ) zehn 
verschiedene, von Einhe i mi schen unterschiedene Var ietaten auf . Le a 
(1964 : 120 ) schreibt von den Abe l am : " There are at least s i x native 
varieties of sago some of which have thorns on the leaf petioles 
and some of which have smooth pet i o l es . " Townse nd (1970: 1 9 ) gibt 
ferner e i ne mündl . Mittei l ung von Lea wieder, nach der es bei den 
Abelam sogar l l Var ietaten geben soll. Von den Yimar a m Oberen 
Korowori werden hingegen nur d r ei Var i etaten angegeben (Haber l and/ 
Seyfart h 1 97 4 :224 ) . 
f 2) I n Kararau e rfuhr ich , dass man zw i schen ndunau (Mann - Sago) und 
tagwanau (frau - Sago) untersche i det. Erstere so l len einen langen , 
l e t ztere einen kurzen Stamm haben . 
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Palmvarietaten werden al s " mannlich " bezeichnet: nono , weno , mawakweno , 
mbonono , tepmangalano , ngikusetnau . Als "weibliche " Palmen gelten : tono, 
arinau , asano , walalino , ngapalano , wamasano . Alle diese hier genannten Varie -
taten sind bedornte Sagopal men, die hauptsachlich zur Gewinnung von Sa -
gostarke genutzt werden . Die Unterscheidung der einze lnen Varietaten 
der "mannlichen" oder "weiblichen" Palmen r i chtet sich nach relativen 
Charakterisierungen wie kürzere oder langere Dornen , dunklere oder he l-
lere Blatter und nach der Form des Blütenstandes . 
Im folgenden sollen die Namen der Var i etaten , soweit mogl ich, naher 
erlautert werden , da sie einige Aspekte , die spater in dieser Arbeit 
a us f ührlicher behandelt werden , schon andeuten . Die Bezeichnung nono 
ist als eine Verdoppelung der Bezeichnung für Sago , nau oder no , zu er-
klaren. Die zwei Bezeichnungen weno und mawakweno weisen auf die Ver -
knüpfung der Sagopalme mi t dem Krokodil (we) in den einheimischen Vor -
stellungen hin , eine Verbindung , die spater , v . a . anhand der Mythe n , 
noch ausführlicher dargelegt werden wird. Die se Assoziation von Kroko -
di l mit Sagopalme kann man anschaulich sehr gut an dem von Einheimischen 
gezogenen Vergleich zwischen langgestreckter Sagopalmwurzel und Kroko -
dilrücken verstehen. Die Bezeichnung mbonono kann nicht nahe r gedeutet 
werden, dagegen wird man ngikusetnau wohl mi t der Bl üte de r Palme , kusono , 
und de n Fiederblatt ern ngi erklaren konnen . Die Varietat tepmangalano wird 
mit der Kokospalme (tepma) verglichen , da sie wie die Kokospalme l eicht 
herunterhangende Palmblatter hat . Von den "weiblichen " Palmen konnen 
nur die Varietaten tono (Frau - Sago) und wamasano (wama = Kakadu) ihren 
Bezeichnungen nach gedeutet werden. So gibt es eine Mythe über die Ent -
stehung des Kakadu aus Sago , womit diese Bezeichnung z usammenhangen mag. 
Neben diesen bisher genannten Varietaten gibt es j edoc h noch andere , 
die von Einheimischen auch immer gesondert betrachtet wurden, weshalb 
sie auch erst jet zt genannt werden sollen . Es ist einmal die au f Pi d -
gin meistens wai l saksak (wilde Sagopalme), in der einheimischen Sprache 
ngak genannte Palme . Die Bezeichnung wai l saksak ist jedoch sehr irrefüh-
rend , da diese Palme , wenn auch selten, ebenfalls gepflanzt werden kann . 
Dann mochte ich die dornenlose Sagopal me mbareno naher darste llen. Di e -
se Unterscheidungen werden auch bei den Iatmul und in benach barte n Ge -
bieten angetroffen (l). Die Sagopalme ngak , die auch zu den "mannlichen " 
(l) In Ai bom (Schuster l974c: 6) wird die dornlose Sagopalme tambum nau , 
di e dornige lami nau ( lami = Dorn) genannt . Di e n ur geringe Ertrage 
liefernde sog . wilde Sagopalme wird kointshi nau genannt . Eine glei -
che Bezeichnung konnte auch in dem Flussdorf Yensan von mir erfah -
76 
Sagopalmen zu zahlen ware, d . h . eigentlich wird sie von den Ei nheimi -
schen als "Vater" der bisher genannten, bedornten Sagopalmen betrachtet, 
wird nochmals differenziert in eine niedrige Variante kwansengak und 
eine Variante mit langem Stamm, nokwalu . Kennzeichnend für beide ist je-
doch, dass sie extrem lanfe und sehr viele Dornen aufweisen und ausser-
dem wenig ertragre i ch sind. Die Varietat kwansengak wird in Gaikorobi 
nie zur Sagogewinnung genutzt, da sie eben zu wenig Sagostarke l iefern 
soll. Man fallt sie lediglich, um das Palmherz zu erhalten oder um 
sie auf dem Boden liegend verrotten zu lassen, so dass sich Sagolarven 
im Stamminneren heranbilden konnen . Schon Townsend (l) hat darauf hin-
gewiesen, dass auf diese Weise wenig ertragreiche Palmen als zusatzli-
che Nahrungs quelle gewonnen werden, inde m Kohleh ydrate in die f ür die 
Einheimisch~n dringend benotigten Proteine und Fette umgewandelt werden 
konnen. Die Palmblatter dieser Palmen werden für die Herstellung der 
Dachziegel und der Faserrocke der Frauen verwendet. Die ngak-Palmen 
kommen in der Umgebung von Gaikorobi sehr haufig vor, vor allem unmit -
telbar am Dorfrand. Dies ist für den Hausbau von besonderem Vorteil, 
da so jene, die Palmen in Dorfnahe besitzen, die Palmblatter nicht weit 
tragen müssen . Im Vergleich zu anderen Sagopalmen stehen die ngak-Palmen 
sehr viel dichter zusammen, der Stamm ist nicht sehr lang und weist 
auch einen kleineren Durchmesser auf als andere Varietaten. Manchmal, 
jedoch nicht immer, tragen die Blütenzweig e dieser Varietat d i e kleinen, 
ovoiden früc hte , die nganos akn genannt we rde n (Abb. 5 und 6). Es konnte 
beobachtet werden, wie die ngak- Palme sich im Zentrum eines Sagosumpfes 
konzentriert, wahrend gegen den Rand desselben hin, also mehr dem Wa1d 
zu, andere Varietaten, mit 1angem Stamm, vorkommen . Dies würde auch 
mi t der Be obachtung von Townsend übereins timmen, die festste1 l t e , dass 
di e yapai gena nnte Va rie t a t, di e mi t unser e r ngak- Palme z u ver g le ichen 
i s t , ha uptsach 1 i c h i n we nig e ntwassert e n Gebiet e n vorko mmt ( 2 ) . Wi e 
die niedrige Varieta t kwansengak s teht auch d i e Pa1me nokwal u in f ast un-
z ugang lichen Sumpf gebieten . Si e wi rd heute in Ga ikorobi für d ie Sago-
r e n werd e n. In Kararau gab man f ür die dornlose Pa 1me die g l eich e 
Bezeichnung wie in Gaikorobi a n, und e benso k e nnt ma n dort d ie Pa1-
me ngat. Auch die Yimar kennen eine sog. wi1de Sagopa1me, die nur 
für die Bi1dung von Sago1arven gefa11t wird (Haber1and / Seyfarth 
1974:224). Vo n den Heve wird eine yapay ge nannte Palme von Towns-
end (1970: 20 ) e rwahnt, die sehr verbre itet sein sol1, mit sehr 
vie len Dorne n, hohe m Stamm und wenig e rtragr e ich. 
(l) 1970:55 . 
(2) Town send 19 7 0: 20 . 
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gewinnung nicht mehr g enutzt. Man sagte , dass d ie Starke im Auf f angge -
f as s n icht hochsteige, d.h . sie ist weniger ert ragreich als ande r e Pal -
men . Auch meinte man , d ass man vom Sago d ieser Palme schnell hungrig 
werde . Von meinen eigenen Ergiebigkeitsmessungen a u s kann ich d i ese 
Ansich t der Einheimischen nur bestatigen . 
Die Sagopalme ohne Dornen kommt , wie schon ges a gt , in Gaikorobi 
sehr sel ten vor . vJenn man sie antrif f t, sind es immer nur wenige , ver -
einzelte Palmen . Vielleicht h angt es mit dem seltenen Auftreten die -
ser Palme zu s a mmen, dass sie i n Gaikorobi fast nicht genutzt wird . 
Manner fürchten , vo n d e m Sa g o dieser Palme kahlkopfig zu werden . Auch 
ist diese Varietat wenig ergiebig, wie Messungen ergaben . Die Menschen 
in Gaikorobi vertreten die Ansicht , dass diese Var i etat keine Früchte 
t ragt. Inwie f ern dies zutrifft , konnte ni cht nachgeprüft werden . Aus 
diesem Grunde nennen sie d i e Palme auch kavito (unfruchtbare Frau) . Die -
se Palmenvar i e t at ware also den "weiblichen" Palmen z u zuordnen . Im Ka -
p i tel 8 , in dem vor allem die Mythen über d ie Sagopalme zur Sprache 
kommen werden , werden wir nochmals auf diese hier angedeuteten Zusammen-
h a nge von Kahlkopfigkeit und Unfruchtbarkeit in der einheimischen Vor-
stellungswelt ausführlicher eingehen . 
2 . 3 DIE PRODUKTION VON SAGO STAERKE 
2 . 3 . 1 Der Weg zur Sagopalme und das Fallen der Palme 
Für die Produktion von Sagostarke (l) werden di e jenigen Sagopal me n ge -
nut z t , die nicht zu weit vom Dorf entfernt sind. Te ilweis e s ind e s 
Pa lme n in unmittelbare r Do r f na h e , nur we nige Minut e n vom Do rfra nd e nt -
f e rnt , t ei lwe i s e s ind s i e abe r auc h etwas wei t e r e nt f e rnt, zwi sch e n 
einer halben bis zu e iner Stunde We gzei t . Fern e r i s t auch ent s cheidend, 
ob d e r Sa go für de n Tausch mit d e n Iatmul bes timmt ist oder für d e n 
Eigenverbrauch. Im ersten Fa l l versucht man, den Sago moglich s t in 
der Nahe des Marktplatzes zu bearbeiten . 
Wenn eine Frau heute Sago auswaschen geht, so nimmt sie in ihrem 
Tragnetz (wukn) ein Buschmesser , eine Stahlaxt , einen Sagoklopfer 
( l ) Detai ll iert e Beschre i bungen der Sagoprodukt ion aus Geb i eten süd -
lich des Sepikfl usses findet man bei Haberland/Seyfarth 1 974: 22 8-
23 1 , Townsend 1970:25 - 33 und Schuster 1 974c:ll - 13. I n den von mir 
in der Umgebung von Gaikorobi aufgesuchten Dorfern konnten keine 
wesent l ichen Varianten zum Vorgang in Gaikorobi gefunden werden , 
bis au f den Au f fang t rog . 
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(puZe) (l), Kokosba st (djo ) und eine Kokosnuss halfte (auvi) mit, und nicht 
zu vergessen Arecanüsse und Kalk , Tabak und ein gl i mmendes Holzstück 
oder ein Feuerzeug . Dann muss die Frau meistens auch noch zwei bis 
drei Palmblütenhüllbl atter mitnehmen , oder sie liest diese erst unter-
wegs auf bzw . holt sie von e i nem na he gelegenen Waldhaus . Wenn d i e 
Frau n i cht an einer schon gefallten Pal me weiterarbe itet , muss sie zu-
nachs t eine Pa l me aussuchen, d i e gefal l t werden soll. Es wurde die An-
sicht geaussert , dass es besser sei, Sagopa l men , d i e noch k einen Blü-
tenstand ausgebildet h a ben , zu f al l en , da dann i m Inneren des Stammes 
mehr Nahrung vorha nden sei. Trot zdem konnte oft beobacht et werden, wie 
Palmen gefallt wurden , die schon e i nen Blütenstand ausgebildet hatten , 
wenn dieser auch noch nicht sehr fortgeschritten war . 
Bevor die Palme gef al l t wird , muss ein Zu gang zum St amm geschaff en 
werden , da d i e Palme me i stens von herunterge f allenen Palmb l attern um-
geben i s t. Dann schaut die Frau , i n we l cher Richtung d i e Pa lme fa llen 
muss, damit sie nicht auf andere Pa lmen stürzt und d i ese mit reisst oder 
gar auseinanderbricht . Oft war es schwierig, Palmen zu fall en , da in 
der Nahe nicht nur andere Sagopalmen , sondern auch g r osse Baume s tan-
den . Nur se l ten waren es Manner , d i e d i e Sa gopalme f a llten. Fal l s es 
vorkam , waren es in d en beobachteten Fal l e n immer Ausnahmes i tuationen, 
z . B. durch meine Anwesenhe i t bedingt , da dann i mmer auc h noch ein Ma nn 
des Dorfes anwesend war , oder wenn Kinder Sago bearbeiten sollten. 
Der wahre nd der Feldforschung gewonnene , überwiegende Eindruck weist 
jedoch darauf hin, dass das Fallen wie überhaupt die gan ze Bearbeitung 
der Sagopal me für die Stark egewinnung in Ga i korobi e ine den Fra uen vor-
behaltene Arbeit ist. 
Die Palmen werden heute wie die Baume mit Stahlaxten (Abb . 7) und 
nicht mehr mit Steinaxten gefallt (2). Wenn in den Stamm ca. l m über 
(l ) Beil mit Knieschaftung; früher war die s teinerne, walz enformig -
kantige Klinge zwischen zwei Hol zkeilen, dem Mit t elstück, ge l a -
gert, die mit Rotang auf dem Knieteil des Schaftes befest igt wa-
ren . Heute verwendet man statt Steinklingen meistens Büchsen und 
Metal l ringe , die e inem Holzstück aufgestülpt werden . 
(2) Ob es früher sog . Sagobeile gegeben hat, konnte l eider nicht mehr 
festge stellt werden, da heute ja nur noch Aexte der Weissen ver-
wendet werden und a uch keine früher en Werkzeuge, die zum Fal l en 
von Sagopalmen benutzt wurden, im Dorf e erhaltlich waren . Einer 
Notiz meine s Feldbuches entnehme ich jedoch, dass zwischen Werk-
zeugen zum Fallen von Baumen (yambun kula) und Werkzeugen zum Fallen 
von Sagopal men (sava kula) unterschieden wird. Von den Iatmul sind 
bisher noch keine spez i el l en Werkzeuge z um Fallen von Sagopalme n 
festgestel lt worden ( vgl . Haberl a nd /Seyfarth 19 7 4 :11 8 ) . 
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dem Boden eine erste Einkerbung geschlagen worden ist , so nimmt die 
Frau manchmal von dem schon freige l egten Mark ein Stück in den Mund, 
zerkaut es (Abb. 8) und spuckt es dann auf die Handflache. Sie prüft 
anhand der Spucke den Starkegehalt der Palme. Sobald die Palme mit 
grossem Krachen niedergestürzt ist, rennt die Frau zum Stamm und schlagt 
mit dem Stiel ihrer Axt auf d i e Rinde des St ammes. Dieser Schlag (ke-
lame) soll die Seele der Sagopalme im Stamm zurückhalten. Fa l ls die 
Seele entweichen würde, ware weniger Starke im Inneren des Stammes (l) . 
2 . 3 . 2 Das Aufbrechen der Palmri nde und das Zerklopfen des Markes 
Nachdem die Palme gefa l lt worden ist , befreit die Frau den Stamm von 
den vielen Schlingpflanzen, die an i hm hochgewachsen sind. Sie schl agt 
mit dem Buschmesser einen Teil der Rindenschicht ab (Abb . 9) und ent -
fernt die Dornen. Früher verwendete man f ür diese Arbeit ein lanzett -
formiges, sehr hartes Palmholzstück (kasak) , das dem Schwirrholz ver-
gleichbar i s t . Anschliessend wird der obere Teil des Stammes gesau-
bert . Im oberen Stammteil, unterhalb der Krone, werden oft mit der 
Axt Einschnit t e angebracht , damit dieser Tei l , der ja für die Sagoge -
winnung nicht genutzt wird, schneller vermodert und Rüsselkafer ihre 
Eier hineinlegen konnen, aus denen sich die Sagolarven entwickein. 
Früher wurde die Stammrinde mit langen, vorne zu e ine r Kante z uge-
sch arften Stocken aufgebrochen. Diese Methode wird h e ut e in Gaikorobi 
nicht mehr angewendet , sie konnte dagegen im Dorf Kiniambu noch beobach-
tet werden, einem Dorf im Norden von Gaikorobi . Zwei Frauen stiessen 
mit den g ut zwei Meter langen Holzs tocken ein schmales, in der Langs -
ric htung des Stammes verlaufendes Rind e n stück ab, daraufhin trat eine 
d e r Frauen auf den Stamm und brach von oben her die Ri nde i n schmalen 
La ngsstücken ab . In Gaikorob i wird diese Arbeit heute mit der Stahl -
axt ausgef ührt. Dabe i schlagt die Frau erst quer zur Langsachse des 
Stammes die Rinde an zwei ca . l m voneinander entfernt en Stellen ein 
(Abb. 10) . Dann erst wird in der Langsrichtung der Palme mit der Axt 
ein schmal es Rindenstück ge lost. Die Frau steht dabei auf der Sago-
palme und lockert von oben her abschnittwei s e einze lne Langsstücke der 
Rinde . Sie achtet darauf, dass die Rindenteile moglichst z usammenblei -
(l) Ueber den mythologi schen Hintergrund z u dieser Vorste l lung vgl . 
die Mythen unter Abschnitt 8.1 . 2 . 
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ben, denn diese bi1den spater die Sitzunter1age der Frau. Diese Rinden-
stücke, die an den Seiten des Stammes ge1ost worden sind, 1egt die Frau 
auf schrag unter den Stamm geschobene Stocke oder Pa1mb1attrippen, so 
dass eine 1eicht geneigte Sitzp1attform gebi1det wird (Abb. 11) . Manch -
ma1 werden auch Pa1mb1attscheiden para11e1 zum Stamm unter d i e Rinden -
stücke ge1egt. Diese Rinde , àuf der die Frau dann sitzt , wirdsavivavala 
genannt. 
Die Qua1itat und Menge des Sagos hangen von dem Stammabschnitt ab , 
aus dem die Frau die Sagostarke gewinnt . Es wurde schon gesagt , dass 
der oberste, unter der Pa1menkrone 1iegende Tei1 unbearbeitet b1eibt . 
Bei der Pa1men- Varietat nono z . B. so11 auch der untere Tei 1 ungenutzt 
bleiben , ebenso bei der Pa1me arinau . Dies trifft dagegen nicht zu für 
die Pa1me asano, von der auch der untere Stammtei1 bearbeitet werden 
kann. A11gemein so11 jedoch der Sago vom oberen und mitt1eren Stamm-
tei1 besser sein , sein Mark sei he11er. Der untere Tei1 ware weniger 
ergiebig, von ihm erha1te man einen rot 1 ichen Sago. A1s e i nma1 eine 
Frau mit re1ativ wenig Sago in das Dorf kam und sie desha1b von mir ge -
fragt wurde , me i nte sie, dass es sch1echter Sago (kavre nau) gewesen sei . 
Sie hatte nam1ich den unteren Stammtei1 bearbe i tet . 
In Gaikorobi werden Sagopa1men nie an einem oder mehreren hinterein -
ander1 iegenden Tagen vo l 1standig bearbeitet, sondern immer über einen 
1angeren Zeitraum hin . So sieht man an den Stammen der ausgehoh1ten 
Pa1men immer vie1e Abschnitte (ka) der Bearbeitung. An einer Pa1me wur -
den einma1 18 Abschnitte gezah1t. Obg1eich die Frauen meistens eine 
Pa1me a11eine bearbeiten, müssen diese 18 Abschnitte nicht bedeuten, 
dass die Pa1me an 18 verschiedenen Tagen bearbeitet wurde, da manchma1 
am gleichen Tag auch zwei Abschnitte nacheinander genutzt werden. 
Es gibt zwei verschiedene Sitzha1tungen beim K1opfen von Sago in Gai -
korobi . Wenn die Pa1me auf trockenem und nicht auf sumpfigem oder gar 
überschwemmtem Boden 1iegt, sitzt die Frau vor dem offenge1egten Mark 
auf der Rinde. Diese Sitzha1tung wird mit dem Wort tanganau umschrieben 
(vg1 . Abb . 13); tangakn nennt man verschiedene F1achen, z.B. den Fussbo -
den des Hauses, oder das Bachbett oder im übertragenen Sinn den Tanz -
p1atz . In unserem Fa11 konnte man so sagen, dass Sago (nau) der Fuss -
boden ( tangakn) der sitzenden Frau ist. Die andere Sitzha1tung kann 
vor al 1em wahrend des Hochwassers beobachtet werden . wenn der Stamm im 
Wasser 1iegt, so setzt sich die Frau ritt1ings auf die Pa1menrinde oder 
auf das freige1egte Mark. Im extremen Hochwasser von 1973 konnte beob -
achtet werden, wie 24 Sagopa1men in die Dorfnahe nach Kraiembat gef1osst 
worden waren, durch den Sagosumpf hindurch, um dann auf die beschriebene 
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Weise bearbe itet zu werden o Der auf diese Weise bearbeitete Sago wird 
wasembandino genannt Cvgl. Abb o 14) o 
Wenn die Frau mi t dem Klopfe n und Zerkle i nern des Mar kes beginnt , 
setzt sie s i ch me i s t ens zuerst au f den Stamm u nd zerklopft die Fasern 
der Rindenstücke , die ihr spater als Sitzunterlage dienen o Zunachst 
werden grobe r e Stücke des Markes abgeschabt , um dann mit dem Sa goklopfer 
klein geschl a gen zu werdeno Anschliessend n i mmt die Frau das Buschmes -
ser und ze r kle i nert nochma l s d i e Fasern , die sie mit den Handen zusammen -
gekehrt hat ( Abb o 12 ) 0 Das zerklop f te Mark (apma) legt sie in ein Pa l m-
blütenhüllblatt ( mbai) o Fa l l s e i nige gr ober e Fa se r stücke noch übrig 
bleiben , sucht s i e diese wieder he r aus und zerkleinert sie weiterhin 
mi t dem Buschmesser o Das zerklopfte Mark wi rd meistens in einem mbai 
zur Waschstel l e ge t ragen o Es wurde jedoch auch behauptet , dass das fein 
geklopfte Mark manchmal in ein Netz (apmatiwukn ) ge f ü l lt werden konnte o 
Di es ist dann der Fal l, we nn d i e v!asc h s t e lle von der Sagopa l me weit ent -
fe.rnt ist , d o h o in de r Trockenzei t, wenn a ue h Sagosümp f e t rock e n werden 
konnen o Da im Jahr e 1973 die Trockenzeit sehr schwach ausgebildet war , 
konnte d i es nicht beobachtet werden o Es wurde jedoch von e x t remen Jah -
r en bericht e t , dass das ze r klopfte Mark seh r wei t getragen werden musste o 
Es werde n jewe il s grossere Mengen Sagomark z erk l opft und in ein mbai 
ge f ül l t o Di e An zahl dieser mbai wird von den Frauen gezah l t , manch ma l 
t eilten s i e mi r die Frauen mit o Ein solches mit zerklopft e n Fasern ge -
f ülltes mbai wur de einmal gewogen , es ware n 2 4 kg o Durchsch nittlich 
werden drei mbai an einem ha l ben Tag von den Fra uen au f diese We i se ge -
f ül l t o Diese Zah lung ist insofern wichtig , weil sie dem Ar bei t sgang 
eine Gliederun g gibt o Ist e i ne Frau alleine bei der Sagogewi nnung , was 
ja sehr hau fig der Fall ist, so zerklopft sie zuers t das Mark für ein 
mbai, ge h t dann dieses Fasermaterial ausschwemmen und kehrt zu ihrem 
Stamm zurück , um ein weiteres mbai zu füllen, d oh o Sagomark zu zerklop -
fen o So sollen die Frauen bei starker Bewolkung au f diese Weise eine 
Ze i tkontrol l e haben , durch den Wechsel von Klop f en und Wasc h en , was be -
sonders an Markt tagen wicht i g i st o 
2 o3o3 Die Herstel l ung der Wa schvorrichtung 
Ni cht jedes Mal , wenn e i ne Frau Sagowasch e n geh t o wi rd eine neue Wasch -
vor r i c h t ung h erges t el lto Of t br i ngt die Frau diese von einer f rüh eren 
Waschste lle mi t o Falls j edoch eine neue Vorrichtung gebaut werden muss , 
schne i det die Frau zuerst eine Pa lmblatt sche ide ab ( Abb o 15) , die dann 
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sorgfa 1tig von noch anhaftenden Dornen gesa ubert wird (Abb. 16). I n 
d en bre i ten , unteren Tei1 der Blattsche ide wird mit dem Mes s er innen 
e ine Ri11e quer geritzt ( Abb . 1 7) . Dann nimmt die Frau einen Kokosbast , 
d en sie vom Dorf mi tgebracht hat - ein Koko s bast wird i mmer mehr ma1s 
b e nut z t - und klemmt den Rand des Kokos bastes mit dem Messer i n die Ril-
1 e ein (Abb . 18). Daraufhin werden dünne Blatt r i ppen auseinandergespal-
t en, umgebogen (Abb . 1 9) und mit aufgefaserten Rotangstücken fest um-
schnürt , so dass s i e eine Art e1astischer Klammern (sakali) bi1de n (Abb. 
20 ) . Zwei solcher K1ammern werde n dann in die Seitenwande der B1att -
s c heide an deren unterem Ende einander g e genübe r in der Weise gesteckt, 
dass sie d ie Seitenrander des Kokosbastes ha1te n (Abb . 21 ) . 
Für d i e Waschrinne we r de n , neben e ine m Wa s s ert ümpe 1 oder e i nem Bach 
ge1egen , zuerst zwei Stocke , entweder aus Holz oder aus Pa1mb1attri ppen 
der Sagopa1me, in der Mitte zu~ammengebunden und so , eine X- Stütze 
(tapmuivimban) ergebend , in den Boden gesteckt . Manchmal werden a hn1iche, 
jedoch etwas niedrigere X- St ü t z en (kwasavi mban ) d aneben i n den Boden g e -
s tec kt, oder abe r man s t eckt nur eine Re ihe von kleine n St ockchen s e nk-
recht i n den Bod e n . Auf d i ese St ütze n wird d ann die Waschrinn e , e ine 
Pa1mb1attscheide wi) der Sagopa1me, gelegt . Es konnte nie beobachtet 
werde n , dass d i ese an den Stocken festgebund en wird . Im Vergleic h zu 
anderen beobachteten Pa1mblattscheiden für Was chrinnen, z.B . i n dem 
s üd l ich des Chambri - See~ ge l egenen Ort Me nsuat, waren jene von Gaikoro-
bi i mmer seh r kurz . Di e Was ch r inne r e ich t der Frau me i stens gerade b is 
z ur Hüfte , s o dass sie s i c h be i m Wa sch e n des Fasermate ria l s l e i c ht b ük -
e n muss . 
Direkt vor d en Ausguss der Waschr inne, das untere Ende der Pa1mblat t -
s cheid e , werden i n den Erdboden mehrere k leine Stock e (yombemban) oder 
auc h Bl a tt r ippe n s tücke d e r Sago palme gest e c k t . Zwi s ch e n d i ese i n e ine m 
Ova l angeordne ten Stoc k ch e n l egt d i e Fr a u e in Palmbl üte nhüllblatt , so 
dass d i e yombemban den Rand diese s s o e in Auffangge f ass ode r e ine n Auf-
fangtrog bildenden Palmbl ütenhü1lblattes l e i cht nach oben biegen (Abb . 
23 ). Dieser Auffangtrog wird yombe genannt . An de r dem Aus g u s s der 
Wa s c hrinne entgegengese t z t e n Se i t e befindet s i ch der etwa s spi t z e Tei l 
des Pa l mblüt e nhül1b1attes , d e r wiederum e i ne n Ausguss des Troge s formt . 
I n das Palmblüt e n hül lbla tt se lbs t we r d e n hori zont a l zwe i Que r stockch e n 
(v l emban) a u s Palmblattr ippen gek l emmt, um so von inne n d ie seit l i chen 
Wande d es Tr oges zu s t üt zen und a us e ina nderzuhalten . Dem Ausguss der 
Waschrinne zu werden zwei langere Stockc h en vert i ka l an de n Se i te n des 
yombe i n die Erde g e s t eckt , ihr obe r er Te i l wird ge s pa 1te n , so das s in s i e 
ein weiter es Stoc kch e n horizontal e ingeklemmt werde n kann ( vgl . Abb . 26 ) . 
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An dieses horizontale und das schon erwahnte untere, lm yombe liegende 
Querst6ckchen werden dann mehrere Stlicke von Blattrippen der Sagopalme 
vertikal angelehnt, ein Gitter bildend (Abb. 23) , ohne jedoch festgebun -
den zu werden . Auf dieses le i cht geneigte Gitter (vingosasarak) legt d ie 
Frau horizontal die Spitze e ines Pa l mblattes , ferner macht sie zwei Blin -
del aus einzelnen Fiederblattern eines Palmblattes , die sie vor das hori -
zontale Palmblatt aufstellt (Abb. 25) . Die Blatter vor dem erwahnten 
Gitter nennt man yonyinga (Wasch- Blatter) . Sie haben die wichtige Funk -
tion , den Strom des aus der Waschrinne ausfliessenden Wassers aufzu -
fangen, damit dieser die sich im Trog absetzende Starke nicht standig 
aufwirbelt . Manchmal wird auch noch ein Blatt eines Farnes ngulain dazu 
verwendet. 
Ein wicht iger Bestandteil der Wasch vorrichtung , auf den man in Gaiko -
robi besonders stolz war, weil es ihn nicht in vielen Orten geben soll, 
ist ein Stock oder eine Sagoblattrippe, der bzw . die neben dem Auffang -
trog in die Erde gesteckt und zur Waschrinne hin gebogen wird , um den 
oberen Teil in den an der Waschrinne angebrachten Kokosbast einzuklemmen 
oder festzuschnüren . Dieser Stock (sisepan) zieht den Kokosbast hoch und 
gibt trotzdem nach , wenn die Frau das Fasermaterial gegen diesen Kokos -
bast presst. 
Die Sch6pfke l le (kale), mit welcher die Frau das Wasser über das zer-
klopfte Sagomark giessen kann, um die Sagostarke auszuschwemmen, wird 
von den Frauen immer am Arbeitsort selbst hergestellt . Die Frau nimmt 
dazu eine vom Dorf mitgebrachte Kokosnusshalfte (auvi) und steckt eine 
l angere Sagopalmrippe von innen her durch eine am Boden der Nussschale 
angebrachte schmale Oeffnung . Dann steckt sie ein Stück aufgespaltener 
Rotangschnur von aussen her durch die gleiche Oeffnung . Anschliessend 
führt sie den langeren Teil der aus der Oeffnung herausragenden Rotang -
schnur aussen über die Nusshalfte hinweg zum Kokosnussschalenrand und 
um den Palmblattrippen-Stiel herum , kreuzweise diesen mit dem aus der 
Nussschale herausragenden Stielende verbindend (Abb . 22). 
Es wurde behauptet , dass früher um d i e Arbeitsstelle beim Sagoklopfen 
und Sagowaschen e i n Zaun aus den Palmblattern der Sagopalme errichtet 
worden sei . Sie sollen v . a . an Stellen in unmittelbarer Nahe zu einem 
Weg aufgerichtet worden sein . Diese Zaune wurden ngindamba genannt . 
Heute werden diese Zaune nicht mehr gemacht, dagegen soll es noch vor 
zwei Generationen üblich gewesen sein. Aehn l iches wurde auch in dem 
Nachbardorf Marap gesagt . Diese Zaune waren ein Hinweis für die Beto -
nung einer abgeschlossenen Arbe itsstelle der Frau bei der Sagogewinnung . 
Sie durfte nicht gest6rt werden . Zudem muss man bedenken, dass die 
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Frauen bei der Sagogewinnung ja sehr haufig allein s i nd ; die Sagogewin -
nung ist in Gaikorobi nich t eine Gemeinschaftsarbe i t . 
dem Zaun ein besonderer Raum geschaffen . 
So wird hier mit 
2.3 . 4 Das Ausschwemmen der Sagosterke 
Die Frau , die neben der Waschrinne steht , die ihr gerade bis zur Hlifte 
reicht , ergre i ft ca . drei Handvol l zerk l opftes Fasermaterial und legt 
es in die Waschrinne . Mi t der Schopfkel l e nimmt sie aus einem nahen 
Tlimpe l (Abb . 27) oder Bach Wasser und giesst es auf das Mark . Dann 
legt s i e d i e Kelle auf die Waschrinne. Einmal konnte beobachtet werden, 
wie die Frau das zu schopfende Wasser l e i cht aufgestaut hatte. Nun kne -
tet d i e Frau mit beiden Handen das Faser material, leicht nach vorne ge -
beugt, und presst es gegen das Kokosbastsieb (Abb . 25 ) . Das Wasser mi t 
der ausgeschwemmten Starke fliess t die Rinne hinunter auf die oben er -
wahnten Palmblatter in den Auffangtrog , die Starke setz t s i ch ab , und 
das Wasser fliesst langsam aus dem Trog an einer Seite heraus (Abb . 24 
und 26) . Wenn die Frau genligend Starke aus dem Fasermaterial ausge -
schwemmt hat , wirft sie d i eses auf eine Stelle neben der Waschvorrich -
tung. Einmal wurde gezah l t , wie oft eine Frau Wasser schopf te , b i s s i e 
das Fasermateri a l wegwarf : beim ersten Auspressen waren es vier Kellen , 
dann jeweils zwei, im ganzen wurden 34 Kellen gezahlt . Daraus ersieht 
man, wie lange an dem gleichen Fasermaterial gearbeitet werden kann . 
Die Frau Nguwo l i sagte einmal, als Qber verschiedene Sagomengen ge -
sprochen wurde , die Frauen produzieren konnen, dass dies von der Ar -
beitsweise der Frauen abha nge . Wenn eine Frau weniger Sago produziere , 
wlirde sie das Fas ermaterial nich t g ut auswasche n und nicht all e Starke 
herau s holen, so dass s ie no c h s t a rke ha ltige Fasern wegwlirf e . 
de s ie das Mark nic ht fein genug zerk l einern. 
Auc h wlir-
Manchmal blic kt die Frau beim Sa gowaschen in den Auffangtrog, und 
wenn an seinen Seiten innen helles Wasser hochkommt , so wurde gesagt, 
weiss sie , dass keine Starke mehr in den Fasern enthalten ist . Sie 
nimmt dann die Fasern und wirft sie mit beiden Handen auf eine neben 
der Waschrinne befindliche Stelle . Dann holt sie neues Fasermaterial 
aus dem nahege l egenen Palmb l ütenhlillb l att . Dieses Wegwerfen von ausge -
waschenem und Bearbeit en von neuem Fasermateria l wird ebenfal l s als 
gliedernder Rhythmus des Arbeitsprozesses angesehen und kann gezahlt 
werden . Dieses Wegwerfen wurde mit dem Wort djangu umschrieben . Di e 
Anzahl dieser djangu variiert etwas , doch bei ca . drei mbai Fasermaterial, 
85 
d . h . bei der Bearbeitung e i nes Stammabschnittes, die gut einen halben 
Tag in Anspruch nimmt, waren e s durchschni ttlich zwanzig djangu , d. h. 
zwanzigmal wurde ausgewaschenes Mater i al weggeworfen und neues zum Wa-
schen genommen. 
Um zu sehen , wi evie l Starke sich in dem Auffangtrog abgesetzt hat , 
steckt die Frau einen Fi nger in d i e St arkemasse h i ne i n . Dabei werden 
die Fi ngerglieder gezahl t , die in d i e Starkemasse eintauchen konnen: 
erstes oberes Fingerglied (makalindje ), m i ttleres Fingergl i ed (numanlindje) 
und unteres Fi ngerglied (ngaia) . 
Wenn die Frau alles Fasermateri al ausgewaschen hat , wascht sie die 
Waschrinne aus, dann nimmt sie die vor der Waschrinne im Trog liegenden 
Palmblatter und wascht die an ihnen noch klebende Starkemasse ab . Erst 
dann l asst sie das Wasser aus dem Trog f l iessen (l). 
An der Farbe des gewaschenen Sagos sol l man erkennen konnen , i n wel -
chem Wasser die Frau die Starke a usgeschwemmt hat . Wenn der Sago eine 
rotliche Farbung hat, so hat sie i hn i n klarem Wasser ausgeschwemmt. 
Wenn der Sago mehr geblich ge f arbt i st , hat die Frau undur chsichtig -
trübes Wasser benutzt . Der Sago ist dagegen gra u , wenn die Palme schon 
langer gefal l t auf dem Eoden lag und das Sagomark erst spater bearbe i tet 
wurde . 
2 . 3.5 Das Wegtragen der Sagostarke 
Nachdem das Wasser aus dem Trog ge f lossen ist , n i mmt die Frau ein Netz 
(maliwukn) , das besonders grobmaschig ist und sich darin von anderen 
Netzen (wukn) unterscheidet . In dieses Tragnetz l egt sie zuunt erst 
einen Kokosbaststre i fen (atawindjo), dann stellt sie ein breiteres Kokos -
baststück (wengindjo) , zu einem Rohr geformt, senkrecht in das Netz (Abb. 
29) . Nun ergreift sie mit der Hand die noch nasse Starkemasse und bricht 
sie in grossen Brocken aus dem Trog heraus , um s i e in das mit Kokosbast 
a usgelegte Tragnetz zu füllen (Abb . 30) . Zuoberst wird ebenf a ll s noch 
e i n Kokosba st auf den Sago ge l egt . 
Wenn d i e Frau mit einer kraftigen Bewegung das schwere Netz auf den 
Rücke n hochschwingt, so klemmt sie zwischen Rücken und Netz noch ein 
Pa l mblütenhüllblatt, auf das das Wasser des nassen Sagos heruntertropft 
undan dem es abf l iesst , ohne den Rücken der Frau zu nassen . Dieses her-
(l) Nach getaner Arbeit müssen d i e Dor nen ent f ernt werden (Abb . 28) . 
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untertropfende Wasser (naungu) gab den Namen für das Dorf bz,w . den Markt -
p1at z Nangusap. Die Frau geht, und Sagowasser tropft herunter. Wen~ 
d ie Frau den Sago in der Na he des Marktp1atzes auswascht, um ihn dann 
zum Markt zu bringen, so b1eibt sie anfangs noch etwas auf dem Markt-
p1atz stehen, damit das Wasser heruntertropft. Wenn die Frau jedoch 
in das Dorf geht, so geht sie immer g1eich in das Haus hinein. 
2.3.6 Quantitative Ergebnisse zur Sagoproduktion 
Nachdem von Townsend (1970) genaue quantitative Untersuchungen über die 
Sagoproduktion bei den Heve durchgeführt worden waren, erschien es sinn -
v o11, auch über die Sagoproduktion am Mitte1sepik genauere Daten 1ie-
fern zu konnen, wenn auch das Zie1 dieser Arbeit nicht wie bei Townsend 
in einer oko1ogischen Ana1yse 1iegen kann. 
In den hier fo1genden Beispie1en zur Sagoproduktion wurde die Weg -
zeit, a1so die Zeit, die die Frauen für die Zurück1egung des Weges zum 
Arbeitsp1atz benotigten, nicht miteinbezogen. Dagegen wurde die Zeit 
für das Fa11en der Pa1me, die Herste11ung des Waschtroges, das Aufbre -
chen der Pa1mrinde und Pausen zum Rauchen usw. mitberechnet, bis auf 
Fall 3 . 
Fall l: Di e Frauen Tangumeiauvi und Mangwandj o, Schwestern , wuschen 
gemeinsam Sagost a rke aus, d . h. Tangumeiauvi zerk1opfte das Mark, wah -
rend Mangwandjo die Starke ausschwemmte . Der Arbeitsp1atz war nur 15 
Minuten vom Dorf entfernt. In 5 1/2 Stunden produzierten sie zusammen 
39 kg Sago, d.h, 7,1 kg Sago die Stunde. Auf eine Frau bezogen ergibt 
d ie s eine Produktion von 3,55 k g Sago die Stunde . 
FaZZ 2 : Di e Frau Kamampo wu sch in e inem in unmitte1barer Dorfnahe 
ge 1 ege nen Sagos umpf a 1 1 e ine Sagostarke a u s . I n 5 1 /2 Stunde n produzier-
te sie 2 9 k g Sago, d.h. 5,27 kg Sago die Stund e . Wie sic h im fo1genden 
e rgeben wird, gehort sie zu den Frauen, d i e s e hr vie1 Sago prod u z ieren. 
FaZ Z 3: Hier mo chte ich mehrere Messungen über Sagoproduktionen z u -
sammen anführen, da sie a11e von den g1eichen Frauen die Produktions -
mengen wiedergeben und so auch gemeinsam betrachtet werden müssen. Es 
arbeiteten jewei1s die Frauen Kamambo und ihre Tochter Kambiambak, die 
schon im heiratsfahigen A1ter war , zusammen. Bei dieser Ge1egenheit 
wurden auch Messungen über die Ergiebigkeit verschiedener Pa1men durch-
geführt . Die Arbeitsp1atze waren a11e in Dorfnahe. Da nicht bei a1len 
Me s sungen die Zeit für das Fa 11en der Pa1me und für die Herrichtung des 
Waschtroges miteinbezogen worden war, wurde für diese zusatz1ichen Ar -
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beiten eine ha1be Stunde Arbeitszeit hinzugezah1to Die hierbei 1eic ht 
veranderten Einheiten Sagomenge pro Stunde wurden in der fo1 g enden Ta-
be11e 6 jewei1s in K1ammern angefügto Aus anderen Messungen ergab sich, 
dass für diese Tatigkeiten ungefahr eine ha1be Stunde benotigt wird o 
Ferner muss man auch noch darauf hinweisen, dass hier nur jene Sagopa1-
men - Varietaten, die von den Frauen meistens genut zt werden, berücksich-
tigt wurden, a1so nicht jene Varietaten mit niedriger Ergiebigkeito 
Tabe1le 6: Sagoproduktion pro Stunde 
Gesamtproduktion Zeit PT'oduktion ei ne r Era u 
l. 42 k g s 10' 4 ' s s kg/St o (3,71) 
2 o 32 k g 2 1S ' 6 '9 kg/Sto (s ,81) 
3 o 39 k g s 30 ' 3 's s kg/St o ( 3 ' 2 s) 
4 o 31 k g 3 S ,1S kg /St o (4,42) 
s o 2S k g 3 4,1S kg /Sto ( 3 'S6) 
6 o 34 k g 3 20' S ,1S kg/Sto ( 4 ' 4 3 ) 
Fan 4: Auch hier so11en wieder di e Produktionsmengen von zwei Frauen 
gemeinsam betrachtet werden o Die Frauen Mabma1o und A1iando, die ge -
meinsam in den Sagosumpf gingen, aber getrennt arbeiteten, haben im Ver -
g1eich zu anderen beobachteten Fa11en extrem geringe Mengen a n Sago-
starke produzierto Die von ihnen benutzten Pa1men waren nicht Vari eta-
ten mit besonders geringer Ergiebigkeito Man wird diese Unterschiede 











Sagoproduktion pro Stunde 
Gesamtproduktion 
13 kg 
1 9 kg 
24 kg 
8 kg 
1 3 kg 
16 kg 
Zeit 
4 30 ' 
6 30 ' 
6 30 ' 
4 30' 
6 30 ' 
6 30 ' 
PT'odukt i on pro St unde 
2,89 kg 
2 , 9 2 kg 
3 ,69 kg 
1, 77 kg 
2,0 k g 
2 , 46 k g 
Auswertung: 
An den angeführten Prod uktionsmengen erkennt man , wie gross die Schwan -
kungen zwischen einze lnen Frauen sein konnen . Wenn wir die durchschnitt -
liche Produktionsmeng e von Fal l l , Fall 2 un d von den in Tabelle 6 in 
Klammern angegebenen Werten berechnen , ergibt sich eine Produktionsein -
heit von 4,69 kg Sagostarke die Stunde . Berücksichtigen wir die ext rem 
niedrigen Produkt i onsmengen der Frauen Al iando und Mabmalo, ergibt sich 
ei n Durchschnittswert von 3,66 kg Sagostarke die Stunde. 
Townsend, die sich ja eingehend mit der Produktivitat der Sagogewin-
nun g bes c h a ftigt hat, kommt bei ihrer Unte r suchung bei den Heve zu einem 
e twas abweichenden Ergebnis . Sie sagt (1 970 :3 8), dass eine Heve-Frau 
an einem durchschnittlichen Arbeitstag 24 . 6 Pfund (ca . 11 ,2 kg) Sago -
starke produziert . Die von mir gemessenen Mengen bei Frauen in Ga iko-
robi liegen nun einiges über diesem Wert. We n n in Gaikorobi eine Frau 
ein Netz mit 20 kg Sago nach einem ha l ben Arbeitstag in das Dorf brach-
te, so war dies eine geringe Sagomenge, und die Frauen bemerkten es 
selbst . Die Messungen wurden in Gaikorobi wie bei Townsend mit noch 
feuchtem Sago durchgeführt, d.h . ca. eine halbe Stunde, nachdem der Sa-
go in das Tragnetz gefü l lt worden war . Townsend (loc. cit.) bemerkt 
ferner, dass eine Frau durchschnittlich 4.9 Pfund (2,2 2 kg) Sagostarke 
d ie Stunde produziert. Die s würde den vo n mir als gering eingestuften 
Produktionsmengen von Fall 4 (Tabelle 7) e nts preche n . Von Lea (1964:122) 
erfahren wir über Messungen bei den Abelam, dass 5 Pfund (2, 27 kg) Sago-
s t a rke pro Stunde produ z i e rt wurden, also v erg leichbar d e n Mes s ungen bei 
den He ve . Le ider s ind die Angaben be i anderen Autoren oft sehr ungenau, 
so dass e in Vergl e i ch fa s t nicht mog li c h i s t . Von den Kwoma h or e n wi r, 
dass 50 Pfund an einem langen Arbeitsmorg en produziert werde n konnen , 
a l so 22 , 68 kg (Whi t ing/ Reed 19 38 : 17 9 ) . Di ese Angab e würde nun e her d e n 
Mess un ge n i n Gaikor ob i entsprechen. Von dem am Sepik-Unt e rlauf gel e ge -
nen Ort Angoram gibt e s Unters uchungen, d ie e benfalls eher den Werten 
von Gaikorobi entsprechen, namlich einmal wird von 8 . 9 Pfund (4,04 kg) 
Sagostarke pro Stunde gesprochen und ein anderes Mal von 10.6 Pfund 
(4,81 kg) Sagostarke pro Stunde (l) . 
Die von mir in Gaikorobi selbst angetroffenen Unterschiede in den 
Produktionsmengen bei verschiedenen Frauen und bei verschiedenen Palmen, 
ferner bei verschiedenem Reifezustand der Pflanzen und verschiedener 
Bearbeitungsstelle an der Palme legen es nahe, bei solchen Vergleichen 
( l) Edwards 1961, nach Townsend 1970 : 40 . Die Untersuchung von Edwards 
stand mir leider n icht zur Verfügung . 
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sehr vorsichtig zu sein und Schlussfolgerungen , z . B. über die Moglich-
keit e i nes Gebietes zur Ernahrung einer bestimmten Population , nicht 
einfach z u ziehen sind . Für das Thema unserer Arbeit konnen wir aus 
den hier über Ga i korobi vorgelegt en quanti t at i ven Angaben den Schluss 
ziehen , dass es be i Frauen seh r unterschied l iche Arbeits l e i st ungen in 
der Sagoprodukt ion gibt . Diese Unt ersche i dung von wen i ger oder mehr 
Sagostarke produzierenden Frauen machen die Einheimischen selbst , so 
dass ihre Vorste l lungen darüber mit diesen Zahlen nur be l egt werden 
konnen . In den Mythen über Sago , die ja unten noch ausführlich darge -
l egt werden sollen , kommen zwei Frauengestalten vor , die mit dem ersten 
Sagowaschen in der Urzeit verknüpft werden. Wahrend so von der Ahnen-
gestalt Yambugunwo li gesagt wi rd , dass sie nur wenig Sago produ ziert 
habe , sagt man von der Frau Moewando , dass sie vie l Sago p r odu ziert ha-
be . Diese Unt ersch e i d ung zwischen Yambugunwol i und Moewando wi rd von 
den Einheimi sche n auf die heute lebenden Frauen übert ragen .. Wahrend 
di e einen Fr auen Yambugunwol i " nachfo l gen" , a l so nur wenig Sagostarke 
produzieren sollen , so h a ben die viel Sa gostarke produzierend en Frauen 
die Ahnengestalt Moewando gleichsam a l s Vorbild . 
2 . 3 . 7 Die Ergiebigke i t an Sagostarke bei versch iedenen Pa l men 
Tabe l le 8 : Die Ergiebigkeiten verschiedener Sagopa l men 
Varietéit 







kwansengak ( 4) 









266 ,4 3 
201, 66 
187 , 43 
159 , 85 
11 3 , 77 
53 , 06 
6 ' 8 8 
323,36 
227 , 47 
209 , 47 
2 06 , 68 
123 , 43 
































(2) Durchmesser des bearbeiteten Palmenabschnittes . 
( 3) Produzierte Sagos t arke . 
( 4 ) Pa l me mit f ort geschr i ttenem Bl ü t enstand . 
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3 ' 5 
Die in Tabelle 8 aufgeführten, verschiedenen Varietaten wurden auf 
me inen Wunsch hin von den Frauen Kamambo und Kambiambak bearbeitet. Es 
arbeiteten jeweils die beiden Frauen zusammen, um so moglichst gleiche 
Arbeitsbedingungen zu bilden. Ferner wurde darauf geachtet, dass von 
allen Palmen jeweils der mittlere Stammteil bearbeitet wurde . Leider 
war es nicht moglich , auch im Alter der Palmen gleiche Bedingungen zu 
schaffen . Gewisse Varietaten kommen ja selten vor, und ferner mussten 
sich die beiden Frauen auch an ihre Nutzungsrechte halten (1) . Trotz 
dieser nicht zu beseitigenden Variablen im Alter der Palmen konnen eini -
ge grundsatzliche Aussagen zu den Messergebnissen gemacht werden. Er -
stens fallt auf, dass die sog. weiblichen Palmen-Varietaten ergiebiger 
sind als die sog. mannlichen Palmen . Damit wird also die Ansicht der 
Einheimischen bestatigt, die ja gerade den sog . weiblichen Palmen eine 
grossere Ergiebigkeit zusprechen . Zweitens kann man sagen, dass die 
sel t en vorkommenden Varietaten wie mbonono, tapmangalano, ngikusetnau , wala-
lino relativ wenig ergiebig sind. Und schliesslich wird auch die An -
sicht der Einheimischen bestatigt, das s die Varietaten kwansengak und 
nokwalu, die ja heute für die Sagogewinnung nicht genutzt werden , eben -
falls wenig ergiebig sind . Allerdings wird man bei der Palme kwansengak 
den schon fortgeschrittenen Blütenstand berücksichtigen müssen . Als 
Gesamtergebnis dieser Untersuchung über die Ergiebigkeit einzelner Pal -
men mochte ich hier festhalten, dass die quantitativen Untersuchungen 
die Ansichten der Einheimischen bestatigt haben. 
Wenn wir die hier vorgelegten Ergebnisse mit denen von Townsend 
(1970) bei den Heve festgestellten vergleichen, so fallt auf, dass die 
Palmen in Gaikorobi viel mehr Starke liefern. Bei den verschiedenen 
Daten, die Townsend (1970: 39 -40) wiedergibt, schwanken die Werte zwi -
schen einem Minimum von 83,52 kg Starke/m3 Sagomark und einem Maximum 
von 147,52 kg Starke/m3 Sagomark , und Townsend gibt einen durchschnitt -
lichen Wert von ioo kg Starke/m3 Sagomark an . 
Messungen, die Lea (1964 : 121) an zwei Palmen vorgenommen hat, ent-
sprechen mehr den Ergiebigkeitsmessungen von Gaikorobi als denen bei 
de n Heve. Bei einer Palme ergab sich eine Starkemenge von 235,2 kg/m3 
Sagomark und bei einer anderen Palme eine Starkemenge von 249,6 kg/m3. 
Somit waren die ergiebigen Sagopalmen von Gaikorobi eher mit jenen der 
(l) Die beiden Frauen wurden für ihre Halbtagsarbeit entlohnt . 
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nordlich von den Sawos lebenden Abelam zu vergleichen als mit den Va-
rietaten bei àen Heve. In Aibom wurde von einem Stamm ca . 230 kg Sago -
st a rke ausgewaschen (Schuster l974c:9) . Dies würde also àen Palmen 
von Gaikorobi und denen der Abelam entsprechen . 
2 . 3 . 8 Die Arbeitsgemeinschaft in der Sagoproduktion 
Ohne langere Untersuchung wurde es schon bald deutlich , dass in Gaiko -
robi unà in àen von mir besuchten Dorfern in der Umgebung wie Marap , 
Sarem , Mangisangu die Arbeit an der Sagopalme meistens allein oder mit 
einer anàeren Frau zusammen ausgeführt wird . Es gibt hingegen keine 
grosseren Arbeitsgruppen, die gemeinsam eine Palme zum gleichen Zeit -
punkt nutzen . Dies ersche i nt mir sehr wichtig , besonders im Hinblick 
auf àie Mythen , àie von àer Sagopalme hanàeln . Im Gegensatz zum Han -
àel , zum Tausch auf dem Marktplatz , welcher ein Ereignis einer grosse -
ren Anzahl von Frauen ist, bei àem sich auch eine Soliàarit at àer Frauen 
untereinander ausdrückt , z . B. in àem Warten aufeinander bei Beginn des 
Tausches, ist die Sagogewinnung vornehmlich eine Tatigkeit , bei àer àie 
Frau a l leine ist . 
Um diesen Einàruck genauer zu überprüfen , wurden wahrend 15 Tagen 
11 Frauen nach ihren Tatigkeiten unà nach ihrer Arbeitsgemeinschaft be -
fragt . Wa hrenà dieser 15 Tage berichteten sie von 42 Arbeitsvorgangen , 
in denen Sagostarke produziert worden war . Be i 22 von diesen 42 Arbeits -
pro z e s s e n zur Sagogewinnung wa r e n die Frauen alleine gewesen . Bei 11 
hatten s i e mit ihrer Tochter z usammengearbeitet . In nur 4 Fa llen war 
eine Frau mi t e iner Vat e r s chwe s ter , in 2 Fa lle n mit einer Schwe s t e r bzw . 
klass ifikatorische n Schwes ter unà in eine m Fal l mit der Frau e ines 
klassi fikat orisch e n Br ude r s z u s a mme n. Au s di es e r Befra gung erg ibt s ic h , 
das s ài e Fra uen mei s ten s all e ine oàer mit e iner Tochter zusammen Sa go 
bearbe it e n, und dies e Zu s ammenarbeit mit einer Tochter wird uns auch 
spater noch anhand der Nahrungsàistribution begegnen (l) . 
2 . 3 . 9 Beschreibungen àer Sagogewinnung àurch Einheimische 
Im folgenden werden Ausschnitte von Tageslaufen wieàergegeben , die ver -
schi edene Einheimische wahrend 14 Tagen jeden Abend auf Tonband spra -
(l) Als Illustration für diese enge Beziehung vgl . Abb . 66 - 67. 
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chen . Die Aufnahmen wurden i n den Wohnhausern der Einheimischen gema cht . 
Te ilweise sprachen sie auf Pidgin , teilweise in der einheimischen Spra-
che. Es wurden h ier nun jene Stel len ausgesucht , in denen die Sagoge-
winnung beschrieben wird . Knaben und Madchen kommen hierbei mehr zu 
Wort als erwachsene Frauen, ~amit zusammenhangend , dass Frauen nur sel-
ten ausführlich erzahlten und teilweise auch r echt ungenau ihren Tages -
lauf wi edergaben . Kinder dagegen legten oft ein ausgesprochenes Erzahl -
t alent an den Tag. Vermutl ich i st d i ese Zurückhaltung der Frauen mit 
der Tatsache zu erklaren, dass sie nur ungern einem Mann erzahlen , ob-
gle ich es jedoch Ausnahmen gab, wi e z . B. die Frau Kumbowoli . 
Zuerst soll die Erzahlung eines ca . sieben Jahre alten Jungen, Sangan-
wan, wiedergegeben werden . Er ging mit se iner alteren Schwester Puin-
santo, die schon im heiratsfahigen Alter war , und einem ca . zehnjahri-
gen Madchen , Mambasan e , in den Wald südl ich des Dorfes . Das Gebiet 
wird Dj ame genannt ; in unmittelbarer Nahe befindet s i ch auch ein Markt -
platz , auf dem Frauen von Gaikorobi mit Frauen aus Kanganaman Sago ge -
gen Fisch tauschen . Die verstorbene Mutter von Mambasane war aus dem 
Klan Kembiam , der mit d emjenige n von Sanga nwan und Puinsanto , dem Wegum-
Klan, i n einer engen Beziehung steht . In der folgenden Darstellung 
kommt deut l ich zum Audruck , wi e Sanganwan in mehr spielerischer We i se 
se iner alteren Schwes t er bei der Sagogewinnung hilft. Ferner sehen wir 
a uch , wie diese Ki nder im Wald herumlaufe n, hier und dort etwas zu es-
sen hole n . Schliessl i ch findet der Tausch statt, und es soll hie r 
s chon darauf hingewiesen werden, wie der Fisch , der gegen Sago von den 
Iatmul - Frauen erworben wurde , von Kindern schon nach dem Tausch ver-
zehrt wird . Da es Hochwasser gab , musste man dann vom Marktplatz aus 
das Kanu benut zen , um in das Dorf zurückzukehren . Doch lassen wir nun 
Sa ng a nwa n selbst sprech e n: 
' ' Wir g ingen und nahme n e ine n Vogel mit, de r auf dem Weg s a ss . Mam-
b a sane trug ihn . Wir nahmen den Vogel mit . Mambasane fürcht e te 
sich vor dem Vogel, und a l s wir nach Djame kamen, nahm ich den Vo -
ge l und trug i hn. Ich bracht e ihn dorthin , wo Sago zerklopft wird . 
Ich l egte ihn auf das untere Ende der Sagopalme, wo der Vogel hin-
und her lief . Puinsanto klopfte Sago , und dann hal f auch ich ihr 
und klopfte Sago. Als Mambasane Sago klopfte, berührte etwas die 
Ba ume und die Palmblatter in der Nahe, doch wir sahen nicht, was es 
war . Ich dachte , e s s ei Nolawe [ sein a lterer Bruder ] , und sprach 
s chlecht über ihn. Doc h Nolawe war ni cht in der Na h e . Ich klopfte 
wieder Sago , ich klopfte Sago und wurde müde. Nachdem ich genug Sa-
go gekl opft hatte, nahm i ch einen Fisch und Koko~nuss und ass es zu-
sammen mit einem Stück Sagofladen . Puinsanto ging wieder Sago klopfen 
und Sago waschen . I ch und Mambasane gingen weg . I ch sah grosse Bam-
bussprossen, ho lt e s ie und legte sie an den Weg . Dann ging ich in 
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den früheren Garten von Simbunmbandi [ SwMa (l) von seinem Vater ] , 
und wir holten Bambus spr o ss e n . Nachdem wir sie geholt hatten, kamen 
wir und legten sie in das Netz. Ich gab es Mambasane, und sie trug 
es . Ich ass drei Bambussprossen . Wir stellten uns an den Weg , und 
die Iatmú l - Frauen kamen und gi n gen zum Marktplatz . Wir liefen auf 
dem Weg hin und her, und Puinsanto brachte uns den Vogel. Ich hielt 
ihn, doch der Vogel wollte in meine Hand beissen, und so schleuderte 
ich ihn von mir. Dann holte ich ihn wieder und gab ihn Puinsanto. 
Sie band ihn an das Buschmesser . Nachdem Puinsanto auf dem Markt -
platz getauscht hatte, ass ich den Kopf eines Aales mit einem Stück 
Sagofladen. Wir gingen hinunter z um Kanu." 
Seine altere Schwester Puinsanto erz ahlte über den gleichen Tag fol -
gendes: 
" Wir nahmen einen Vogel mit an die Stelle, wo Kumbundumu [Mann des 
Yogum- Klanes] Dachschindeln na hte. Ich brach die Rinde der Sagopal -
me auf , klopfte und wusch Sago. Sanganwan zerklopfte dann den Sago 
feiner , horte auf und begann wieder mit Klopfen. Dann war er zu 
faul und setzte sich auf das untere Ende des Stammes . Ich ging und 
klopfte noch den Rest des Sagomarkes klein und ging es auswaschen . 
Dann leerte ich das Wasser aus dem Auffangtrog aus , füllte den Sago 
in das Netz und ging zum Markt. Sanganwan und Mambasane waren auf 
dem Weg . Ich brachte den Sago auf den Marktplatz. Ich nahm einen 
Bambusspross und ass ihn . Ich nahm den Sago aus dem Tragnetz, und 
wi r traten hinaus [ d . h . in die Mitte des Marktplatzes ]. Nachdem 
wir Fisch genommen hatten, kamen wir zurück . " 
Drei Tage spater ging Sanganwan wieder mit seiner Schwester Puinsanto 
in den Wald . Er erzahlte folgendes von diesem Tag: 
"Ich legte den Sagofladen in die Tasche und ging . Ich schopfte das 
Wasser aus dem Kanu , und dann ruderten wir bis Djame . Wir legten 
mit dem Kanu an und liefen . Ich erreichte die Sagowaschstelle und 
ass einen Fisch , Kokosnuss und ein Stück des Sagof l aden . Yangando 
[eine Frau, d i e ' mit einem Mann vom Wegum-Klan verheiratet ist] sagte 
mir , ich solle eine Konservenbüchse für den Sagoklopfer in unserem 
Waldhaus holen . Ich und Mambasane rannten , holten die Büchse und 
kamen zurück. Mambasane ging hinunter und schaute nach den Fisch -
reusen, doch sie fand nur v erfaulten Fisch vor und warf ihn in das 
Wa ss er . Wir beide kamen zurück und s etzten uns zur Sagoklopfstelle. 
Mandaliman [Stiefmutter von Mamba sane] brachte Fisch , Mambasane hol -
t e die s en Fi s ch und brachte ihn . Wir beide klopften wi e der Sago . 
Ich klopfte Sago, ~nd Timbunmeli [ein kleiner Junge ] kam und half 
mir . Ich setzte mich hin, und er half mir. Ich sass da , und Regen 
kam. Ich schnitt Palmb l atter ab und machte ein kleines Dach und 
setzte mich darunter . Mambasane machte auch ein kleines Dach und 
setzte sich darunter . Der Regen war zu Ende , und Puinsanto kam wie -
der Sago klopfen . Ein Stück liess sie übrig, und Timbunmeli k l opf -
te wieder Sago, dann half ich ihm und klopfte Sago. Nachdem wir 
Sago geklopft hatten , wuschen sie den Sago aus, und ich und Timbun-
meli suchten Bambussprossen. Wir beide suchten , und die Iatmul ka -
men . Wir beide versteckten uns h i nter den Wurzeln eines Baumes. 
Puinsanto kam und wi r gingen zusammen . Wir verjagten ein paar Kna -
( l ) Hier werden die Abkürzungen von Verwandtschaftstermini i m Deut schen 
verwendet , die auch Schmi tz (1964 : 17) angibt. 
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ben von einem Baum und setzten uns beide hinauf . Dann stieg ich 
hinunter und schaute nach Puinsanto . Sie gab mir zwei ZauZa~ [Pi . , 
eine Art Apfel] . Nachdem Puinsanto getauscht hatte, kamen wir zum 
Haus zurück." 
Yangandembo, eine verheiratete Frau mit zwei Kindern, von welcher die 
folgende Beschreibung stammt, lasst die Einheit von Mutter und Ki nd 
deut l ich werden. I hre kleine Tochter Kundiwoli, die noch z u jung war, 
um der Mutter zu helfen - sie wurde haufig noch auf dem Arm getragen - , 
sass neben der Mutter, die Sagomark zerkl opfte. Schliesslich kam die 
altere Schwester von Kundiwol i, Vakundiese, ca. zehn Jahre alt, und 
brachte das kleine Madchen in das Dorf zurück . Kamblimbi , die Frau 
eines klassifikatorischen Bruders von Yangandembo, erhielt einen Teil 
des Sagos, da Yangandembo eine Sagopalme dieses Brude r s genutzt hatte. 
"Kundiwoli und ich, wir gingen beide Sago klopfen . Ich klopfte Sa-
go , und Kundiwoli sass daneben. Als ich Sago geklopft und ausge -
waschen hat te, kam Vakundiese, ·und ich sagte ihr : ' Nimm de ine klei-
ne Schwester mit !' Ich blieb noch, dann brachte ich den Sago in 
das Dorf, einen Teil gab i ch Kamblimbi . " 
Drei Tage spater ging Yangandembo mit ihrer alteren Tochter Vakundiese 
Sago auswaschen. Es wird nun die Zusammenarbeit von Mutter und Tochter 
besonders deutlich. Dieses Mal bearbeitete Yangandembo eine eigene Sa-
gopalme . Wahrend die Tochter an der Palme arbeitete, ging di€ Mutter 
in den nahen Garten, um etwas Nahrung zu holen, einen kleinen Imbi ss . 
" Wir gingen. Ich fal l te eine Pa l me in Ndimbamo , die Palme fie l . 
Vankundiese klopfte und wus c h den Sa go . Wa hrend sie Sago auswusch, 
ging ich in den Garten und ho lte zwei Mai s kolben und e ine Melone. 
Al s i c h sah, dass Vakundiese Sago wus c h, ging ich Sago k lopfen . 
Ich legte ihr das zerklopfte Sagomark hin, und sie wusch es. Ich 
ging Sagol~rven suchen, kam zurück, leerte das Wasser aus dem Auf-
fangtrog aus und legte den Sago in das Tragnetz . Wir wo l lten gehen, 
da rief Moemiese [To vom MaBrSo]: 'Geht, wi r werden nachfolgen ! ' 
Wir g ingen . " 
I hre Tochter Vakundiese beschrieb es folgendermasse n: 
"Mutter s agte: 'Wir gehe n Sago wasch e n . ' Wir gingen, und Mutter 
fal l te die Palme . Mutter steckte die Waschrinne für mich in d ie Er-
de , und ich wusch Sago. Ich klopfte und wusch Sago. Als ich wusch, 
ging Mutter Me lone und Mais holen. Als Mutter kam, rostete ich den 
Mais im Feuer und setzte mich hin. Dann wusch ich wieder Sago . Mut-
ter leerte d as Wasser a us dem Auffangtrog und füllte den Sago in das 
Tragnetz . Wir kamen zurück. " 
Wenn Fraue n das Dorf verlassen, um im Wald oder im Sagosumpf Nahrung 
zu s u c h en , s o nehmen sie haufig ein St ü ck g limmendes Holz mit , um da-
mit ihre Pfeifen oder selbst gedrehte Zigarren anzünden zu konnen . Wie 
wichtig dieses Feuer ist, geht aus fo l gender Beschreibung von Vakundie -
se hervor: 
" Wir gingen Sago waschen . Mutter g ing voraus und wir folgten nach . 
Lina [eine Frau von Mt . Hage n , die einen klas s ifikatorischen Bruder 
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der Mutter von Vakundiese geheiratet hatte] hatte eine Kürbis - Suppe 
gemacht, und wir assen sie auf. Dann gingen wir mit i hr. Wir warte -
ten auf Mutter, warteten vergebens. So brach ich die Rinde der Pal-
me auf . Ich hatte einen Abschnitt der Rinde aufgebro c hen, als Mut -
ter kam . Lina klopfte Sago , und Mutter und ich durchquerten das Was -
ser und holten eine Palmblattscheide . Wir hatten kein Feuer, und 
Mutter kehrte zum Dorf zurück, um Fe uer zu holen . I c h wusch den Sa -
ga aus. Mutter kam mit dem Feuer z urück. Sie hatte Tonwoli [To 
ihres klassifikatorischen Bruders] bei Nglombayamba angetroffen, 
und Tonwoli sagte : ' Ich habe Feuer, wir beide gehen zusammen und 
werden Feuer im Waldhaus holen.' Das sagte sie, und beide kamen z u -
rück . Sie nahmen ein Holzstück und machten damit Feuer. Sie [die 
Mutter] brachte das Feuer und machte ein Feuer an der Stelle, wo wir 
waren. Ich hatte den Sago zu Ende ge klopft und gab ihn Mutter. Li -
na suchte Bambussprossen . Wir sassen, und Lina kam zur ück . Sie 
klopfte wieder Sago, gab uns Bambus sprossen, und wir a s sen davon. 
Li na klopfte d e n Sa go und Mutter wusch i hn. Nachde m s i e g ewasch e n 
hatte, half ich ihr wieder, klopfte und wusch Sago. Da nn kehrten 
wir zum Dorf zurück. Wir kamen zum Garten von Tonwoli, und sie gab 
uns Bananen . Wir braehen Brennholz und kamen in das Dorf zurliek." 
Zum Schluss moehte ich noch die Beschreibung, die die Fra u Kumbowoli 
einmal gab , anflihren . Kumbowoli, in zwe i ter Ehe verheiratet, aus er-
s ter Ehe zwei Kind e r, erz~hlte, wie sie zum Fischfang ging und ans chl ies -
send Sago a u s wus c h . Di e Kombinat ion be i der Tat igkeiten kommt in diesem 
Tageslauf besonders gut zum Ausdruck . Ferner wird auch eine gewisse 
Sorglosigkeit deutlich, indem Kumbowoli p lotzlich merkt, da ss sie kei -
nen Sago mehr im Haus hat. Es wird in Gaikorobi keine Vorratswirtsehaft 
mit Sa go betrieben . We nn man k e inen Sa go mehr hat, so holt man s i c h 
f r i sch e n Sa go . De n Sago wusch Kumbowo l i alleine a u s in unmitte l bar e r 
Na h e des Dor fes , nur we nige Schrit te vom Dorf e ntfernt. So h e b t sich 
diese Einzeltat igkeit des Sagowaschens vom Fischfang ab, der mehr als 
ein gesellschaftliches Ereig nis geschildert wird . 
96 
" Am Mor gen stand i eh au f und schaute nac h Ng us ambo [j unge verhe ira -
tet e Frau]. ' Was mach en wir, geh en wi r beide nach den Reus en v on 
Kama n yamba s c h a uen ? ' f r agt e ich sie . Wi r be i de g i n gen und na hme n 
d as Tragnetz . Ieh sagte Son embo [ e ine ande r e , j unge , verhe i ratete 
Frau im g l e i c h en Dor ftei l]: 'Du kannst uns nach fo l gen, Ngusambo und 
ich, wir beide, wir gehen jetzt', sagte ich ihr. ' O nein, wir gehen 
zusammen', meinte sie u nd nahm das Tragnetz. Wir gingen , auch Yam-
buiwo li [BrFr] kam, wir holten das Kanu , wir gingen und schauten 
nach den Reusen. Wir nahmen die Fisch e heraus und legt en sie in die 
Tragn e t ze. Dann kehrten wir wi ede r zurück, kamen ins Dorf und g ingen 
in d i e Hauser hina uf. Ieh macht e Feuer und s piesste die Fiseh e a uf. 
Di e a ufges piessten Fi sche l egt e ich über das Feue r, es war e n f ünf 
Stabe . Masond i v i [ihre To ch ter ] hatte eine Sagofl ade gebae k e n und 
mir hinge l egt . I c h na hm s i e und ass sie z usammen mit e i ne m Fisc h. 
Dann legte ich mieh schlafen. Als ich aufwaehte, dachte ich an den 
Sago. Ich hatte keinen Sago mehr. Ich dac hte, dass ich Sago waschen 
würde. !eh nahm Axt, Mes s er und Sagoklopfer, legt e alles in das 
Tragnet z . Den Fisc h hat te i c h h e raus genommen und in Tasch e n g elegt . 
! e h g ing , f a llte e ine Palme , brach die Rinde a uf und klopft e d as 
Mark. Dann l egt e i c h da s Mark in ein Palmb llitenh lillblatt und g ing 
waschen. Darau f hin g ing i ch nochmal s Sago klopfen. Nac hde m i c h fer -
tig gewaschen hatte, legte ich Kokosfaserbast i n das Tragnetz, nahm 
den Sago aus dem Auffangtrog und trug ihn hierher . Ich kam in das 
Haus herauf und stellte das Netz mit dem Sago ab. Zuerst setzte ich 
mi c h e twas, dann brach ich den Sago i n vier Te i le . Die Backschale 
legte ich in die Herdschale und buk drei Sa gofladen." 
2 . 3 . 10 Die einheimische Interpretation der Sagogewinnung 
Schon zu Beginn meines Feldaufenthaltes, als die ersten sondierenden 
Fragen gestellt wurden , konnte folgende Information über Sago noti~rt 
werden: Sago wird allein von Frauen bearbeitet, sogar die Palmen werden 
von ihnen gefallt, und nur die Frauen konnen Sagostarke produzieren . 
Bei Mannern würde der Sago nicht "aufgehen", d.h . sich nicht absetzen . 
Die Frauen hatten die Sagogewi nnung von dem Ahnen Moem (l) gelernt . 
Moem würde die Frauen bei der Sagogewinnung "berüh ren " , er würde mit 
ihnen Geschlechtsverkehr haben. Moem sei ein Ahne der Klane Moni und 
Nongusime . 
Diese Inf ormat ion blieb dann wahrend der folgende n Zeit des Aufent-
haltes ein Problem , das von verschiedenen Seiten zu l osen versucht wur-
de, denn immer wieder und in verschiedenen Situationen kam die Sprache 
auf dieses Thema von Moem und den Frauen . Zuerst mochte ich eine Frau 
zitieren, Nguwoli, wie sie diese Angabe über Moem in einem Satz um-
schrieb: 
"nda suna Moema ngambu ZaZan wan nau mbuZo ndaga ngepmana Moem kuZaZaga yiga suna 
Moema ngambutne mbuga yoZaga Zago yatne . 
(Mit Moem des Sagosumpfes spricht sie, diesen Sa go zerklopft sie, 
ihren Moem des Dorfes l a sst sie zurück und geht, spricht mit Moem 
des Sa gosumpfes, sie klopft und wasch t Sa go , sie kommt . )" 
Nguwoli, eine a l te Frau , die jedoch immer noch arbeite t e und auch Sago -
starke produz ierte , antwortete mit di esen Worte n au f die Frage , warum 
es verbot e n se i , mit e iner Fra u im Sa go s umpf be i d e r Sa gogewi nnung Ge -
schlecht sverkehr zu haben . Sie meinte also, dass die Frau ihren Man n , 
d . h. Moem, im Dorfe zurUcklassen müsse , wenn sie zu ihrem anderen Ma nn, 
d.h. dem Moem des Sagosumpfes , gehe . Die Ums c hreibung "sprechen" is t 
an die s er St el l e eindeutig auf de n Geschlechts ver kehr be z o gen . 
(l) Sc h on Bate s on (1932:406) e rwa hnt d i es e Gestalt; er nennt sie Mwaim: 
"Mwaim was a beautiful young man . .. h is nose being especial l y at -
tractive . He was extremely success ful in his love affairs, seducing 
the wives o f al l the men. He was therefore murder ed ." Vg l . a u e h · 
Bateson 21958 : 192 . Ueber Mythen von Mo e m i n Kararau vg l . Hauser-
Scha ublin 1 977 : 58-64 , und i n Sotmeli v gl . Schus t e r 19 73:485 - 487. 
Ausführlich e Mythen Ube r Moem f i nden s i ch un t e r Ab s c h nit t 3 . 4 . 
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Sehr viel deutlicher wurde der ganze Komplex von mannlichen Infor-
manten beschrieben . Der Informant Poindambui vom Klan Wuliap formulier-
te es folgendermassen: 
"Moem ist der erste Mann der Frau . Die anderen Manner kommen erst 
an zweiter Stelle. Wenn die Frau am frühen Morgen, nachdem sie Sa-
gofladen gebacken hat, ihr Tragnetz zusammenpackt, Sagoklopfer und 
Kokosbast hineinlegt und weggeht, so hat Moem sie gerufen . Moem ist 
Sago . Wenn die Frau die Rinde der Sagopalme entfernt, ihr Sitzlager 
auf dieser Rinde einrichtet, wenn sie sich daraufsetzt, wenn sie 
ihren Hinterteil und ihre Vulva auf die Sagorinde setzt , so beschlaft 
Moem die Frau. Ein Mann kommt, eine Fliege kommt und spr i cht mit der 
Frau . Wenn das Tragnetz der Frau [mit Sago gefüllt ] schwer ist , wenn 
die Frau viel Sago gewaschen hat, so hat Moem die Frau gut beschlafen. 
Moem hat alle Frauen als erster beschlafen. " 
Auch Poindambui bezeichnete also den Mann als Moem, nur dass er den Moem 
des Sagosumpfes, die Sagopalme, an erste Stelle rückte . Die Sagopalme 
ruft die Frau herbei . Eine Besonderheit ist ferner die Fliege , die um 
die Sagopalme herumfliegt und summt, die mit der Frau spricht . Die 
Fliege wird zu einer Verkorperung von Moem. Ferner wird eine erhohte 
Produktivitat der Frau mit der geschlechtlichen Aktivitat von Moem ver-
knüpft . Der Informant vom Klan Sui sagte folgendes zu diesem Thema: 
"Die Fasern des Sagomarkes berühren die Haut der Frau , sie berühren 
ihr Gesch l echt. Moem ngambul<Jl<Jn , Sago beschlii.ft sie . Al le Fasern kle -
ben an ihrer Haut, an ihren Schenkeln , das ist Moem ngambul8l8nand8. " 
"Wenn meine Frau Sagomark klopft, kann ein anderer Mann diese 
Frau nicht berühren und mit ihr Geschlechtsverkehr im Sagosumpf ha-
ben , das ist verboten . " 
"Wenn du deine Frau verlasst , so schimpft sie mit dir . Sie kann 
dir kein Essen mehr geben , sie kann nicht mehr für dich sorgen. 
Wenn du etwas von ihr verlangst, macht sie ein schiefes Gesicht . 
Wenn du sie aber berührt hast, wenn sie mit Nolim gesprochen hat -
wir beide sind ja Nolim (l), dann lacht sie mit dir. Was du auch 
verlangst , sie wird es dir geben . Sie hat dich gern und gibt es dir. 
Hast du sie aber verlassen , du mochtest sie nicht mehr berühren und 
nicht mehr mit ihr in den Wald gehen, so kann sie dich nicht gern 
haben. · Si e ist erbost. Si e wird dir nichts z u essen geben. Si e 
spricht nicht mehr mit Nolim . Eine Frau kann nicht ohne Mann blei-
ben . Wenn du Sagofladen isst und die Frau beschlafst , so bleibt die 
Frau. Lasst du aber von ihr ab und isst nur Sagofl aden, so wird sie 
einen anderen Mann berühren, einen anderen Mann gern haben . Sie wird 
zu diesem anderen Mann überwechseln und ihn heir_9-ten. " 
Yamanawan sagte ferner noch, das s die Sagopalme sun<J Moem sei, ,al so Moem 
des Sagosumpfes, der Mann im Dorf dagegen sei numbun<J Moem , Moem des Erd-
bodens , er sei Nolim. Nach Poindambui und Yamanawan wird der enge Kon -
takt, den die Frauen beim Sagoklopfen mit dem Sagomark haben, mit dem 





sehr mit der 
der Sprechende, Yamanawan, und ich , d.h . alle Manner 
Nolim ist eine Ahnengestalt des Klanes Mairambu, die 
Moem- Gestalt zu vergle i chen ist. 
Ferne r mo chte ich auf d i e Parallele zw i schen Nahrung geben und Ge -
schlechts verkehr hinweisen, die Yamanawan so d e u t lich formuliert hat 
(1) . Wir werden spater bei der Nahrungsdistribution noch sehen, wie 
wichtig der Kontakt über die Nahrungsgabe zw i schen Mann und Frau ist. 
Nahrung und Gesch l echtsverkehr gehoren in diesen Vorste l lungen i n ganz 
besonderer We i se zusammen . Wenn ein Mann von seiner Fr au nur noch Nah -
rung nimmt , so bricht die Ehegemeinschaft auseinander. Es ist aber 
nicht nur das Geben v on Nahrung , sondern auch das Essen , das mit dem 
Geschlechtsverkehr oft in eine Bez i ehung ge br a cht wurde . So kommt in 
vie l en Mythen , Liedern usw . der Ausdruck kaga wangaga vor , der eben be -
deutet , dass man gegessen und dann Geschlechtsverkehr gehabt habe . 
Auch in einer Namenreihe (satkundi) des Klan es Moni g i bt es ein Namen -
paar , das auf diese Ve~bindung hinweist: Kanumbu Wanganumbu (Essen - Berg , 
Geschlechts verkehr- Berg ). Al s Erklarung sagt e dazu der I nformant Nigwan 
vom Moni - Kl a n: 
nDie Frau hat die Sagopalme gefal lt, sie zerklopft den Sago . Er 
isst i hr Geschlecht . Er beschlaft sie . Kanumbu Wanganumbu , so sagen 
wir . Die Frauen haben die Palme gefallt und aufgebrochen . Das i st 
ihre Sitzstel l e [ die Rinde ]. Di e Frau sitzt und klopft Sago. Er be -
sch l aft sie . Er isst ihr C~schlecht . Sie sitzt auf ihm . Er iss t. 
Er beschlaft sie ." 
"Wenn d i e Frau so gearbe i tet hat und Ngumoekumban (Moem) i n der 
Nacht sch l afen kommt , so dürfen wi r die Frauen n i cht berühren , es 
i st verboten . Sie hat diesen Mann im Sumpf berührt und schlaft . 
Wir dürfen nicht ihre Ha ut berühren ." 
Hier wird die Gleichsetzung von Essen und Geschlec htsverkehr besonders 
deutlich . Ferner kann man bemerken , wie Nigwan das Verbot auf den Ge -
schl echt s verkehr auch noch a u f d i e Nac ht nac h e ine r Sagog e winnung au s -
dehnte . Hierüber wi c h e n a be r die An s i c hten de r Informanten a b . 
Es wurde von mir sch o n o ft e r s darauf hingewie se n , da s s die Sa gopro -
duktio n in Gaiko r obi ni cht eine Gemeinsch a ft s arbe it ist , o bwohl na tür -
(l) Oos t e rwal (1951: 81) schr e i bt über d ie Tor - Be vo lkerung (im os tli -
chen Hinterland vo n Sarmi , Wes t - Irian ), wi e wichtig dort Sa go be -
s onders für die Eheg eme ins chaft i s t : "The sago is indissolubly 
bo und up with marriage and sexual intercourse . " 
"Food and sexual intercourse are closely associated in the Tor 
district and regarded as almost s y nonymous i n married li fe." 
(Oosterwal 1 951:100 ) 
Es scheint jedoch Sago eher mit der Sphare des Weiblichen verknüpft 
zu werden als in Ga i korobi : " That the sago is the symbol of t h e 
female as such, obv i ously appears from the initiation of the youths 
and f r om the prohibitio n t o enter the sago - acreages [gemeint Sago -
gebiete; d . Verf .] for those men , who for some reason are not al-
lowed t o come int o contact with something female." ( Oosterwal 1961: 
82) . 
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lich auch vorkommt, dass zwei frauen, so besonders Mutter und Tochter, 
gemeinsam arbeiten . So wird diese individuelle Arbeit einer frau von 
den Einheimischen in ihrer Interpretation der Sagogewinnung als eine 
individuelle Beziehung gedeutet. ferner kommen in dieser Interpreta-
tian die Pole , zwischen denen sich das Leben der frauen im Alltag ab -
spielt , namlich dem Dorf , reprasentiert durch den Ehemann, und dem Sa -
gosumpf , reprasentiert durch Moem bzw. die Sagopalme , vor . Wir werden 
spater anhand der Mythen noch deutlicher sehen, in welchen Beziehungen 
diese Interpretation steht , wie diese Interpretation gleichsam die Vor -
stellung einer wiederholbaren Urzeithandlung beinhaltet . Es sei ferner 
hier schon darauf hingewiesen, dass in dieser Interpretation der Nah -
rungsgewinnung auch der Gedanke eines schopferischen Prozesses sich 
zeigt, der durch den Geschlechtsverkehr angekündigt wird . Durch Ge -
schlechtsverkehr wird so Nahrung geschaffen. 
Nachdem sich diese Vorstellungen über Moem in Gaikorobi deutlich 
herausgestellt hatten , versuchte ich, Vergleichsmaterial aus benachbar-
ten Dorfern zu erhalten . Dies sollte sich als ungeheuer schwierig er-
weisen, und es konnte bemerkt werden, wieviel Zeit und Ve rtrauen es 
braucht , bis Informationen wie die hier von Einheimischen direkt wie -
dergegebenen erhalten werden konnen . Die Dorfer im Norden von Gaiko -
robi, im Grasland , die von mir au f gesucht wurden , sind heute teilweise 
sehr verlassen, so dass schon aus diesem Grunde eine feldarbeit sehr 
erschwert ist . Als z.B . der Ort Semange besucht wurde , war anfangs 
kein Mensch zu sehen, so dass man hatte glauben konnen, es sei wie vor 
fünfzig Jahren bei einem Erstkontakt . Schl ie sslich tauchten zwe i Man-
ner auf, die jedoch gar nicht vom Ort selbst waren . Es hiess, dass 
viele Menschen an die Küste nach Wewak gezogen seien oder weit entfernt 
beim fischfang waren . Diesen hier nur skizzierten , trostlosen Hinter-
grund muss man vor Augen haben , wenn d ie folgenden Angaben betrachtet 
werden . Die ausführlichsten Informationen zu meinem Thema konnte ich 
in dem Ort Wei l man erhalten, von einem komiti Tapinio aus dem Klan Non -
gus i me. In anderen Dorfern dagegen war oft eine fast feindliche Hal -
tung zu spüren, ein Verweigern von Aussagen, kurz keine Fülle an Infor -
mationen. 
Bei den nordostlichen Nachbardorfern von Gaikorobi , deren Bewohner 
Kolui genannt werden, so l len auch die Manner den Frauen beim Klopfen 
von Sago he lfen, i ch konnte es jedoch nicht beobachten. Wie in Gaiko -
robi sagte man auch in einigen dieser Dorfer, so in Mangisangu, Ku -
liangwa und Weilman, dass der Geschlechtsverkehr mit der Frau bei der 
Sagogewinnung verboten sei . In Kul iangwa h i ess es , dass der Sago sonst 
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vernichtet würde , von Moem sagte man nichts. 
die Auskunft deut1icher : 
In Mangisangu dagegen war 
"Es gibt einen Ahnen , die Sagopalme, der Ahne , der Mann wird Moem 
genannt, die Sagopa1me . Die Frauen sprechen mit Moem , wenn sie Sa -
go waschen. Sie sprechen mit ihrem Mann ." 
In Wei1man gab Tapinio a1s Grund für das Verbot an: "Die Frau spricht 
mit Moem (Moemne ngambuge)." Tapinio wo1lte zuerst nicht sagen , was ngam-
buge in d ie sem Zusammenhang bedeutet, sch1iess1ich ging er doch darauf 
ein . Er me i nte , der Mann dürfe nicht storen , damit die Frau a11ein mit 
Moem sprechen konne . Wenn der Mann sie unterbreche, sich dazwischen 
mische , gabe Moem dem Mann eine Krankheit . Tapinio sagte: 
"Wenn die Frau im Sagosumpf ist, so haben wir mit ihr keinen Ge -
sch1echtsverkehr , wenn sie Sago k 1opft und Sago wascht . Denn sie 
hat mit diesem Mann Gesch1echtsverkehr , mit Moem . Mit diesem hat 
sie Gesch1echtsverkehr . Der Sago , den s i e wascht , ist wie seine 
Samenflüssigkeit. Wir nehmen seine Samenf1üssigkeit. Seine Samen -
flüssigkeit f1iesst /hinunter und wird fest wie Erde, Sago entsteht ." 
In dem Dorf Sarem, das einen sehr verfal1enen Eindruck machte, waren 
die Menschen von einer grossen Liebenswürdigkeit . Savikumban aus dem 
K1an Wende, mit dem ich in den wenigen Tagen des Aufenthaltes ein enges 
Band geschlossen hatte , gab einige Informationen, wenn auch nur wenig 
über das Thema Sago und Moem . Es war vor a11em schwierig , die Angaben 
richtig zu verstehen . Das Wenige sei hier zusammengefasst wiedergege-
ben. Die Sagopa1me ist nach Aussage vo n Savikumban ein Mann , Sago ist 
die Samenf1üssigkeit eines Mannes . Diesem Mann wurde der Kopf abge -
sch1agen. Nach Savikumban ha1t Sago den Rock der Frau , er hat mir ihr 
Geschlechtsverkehr . Die See1e des Sago steige hoch . 
Sagowaschen eine F1iege auftreten, tupun . 
Auch so11 be im 
In dem west1 i ch von Ga i ko robi ge1egenen Ort Marap 2 (Kuvunge) konnte 
noch am meisten über Sago und Moem erfahren werden . In diesem Dorf 
ste11ten s i ch auch die me i sten Para11e1en zu den Informationen vo n Gai -
korob i heraus . 
über Moem: 
Der Informant Wangande aus dem K1an Kumbrangwe sagte 
" Die Frau sitzt mit einem anderen Mann , sie spricht mit ihm , und 
man darf nicht, wenn die Frau Sago wa scht, mit ihr Gesch1echtsver-
kehr haben . Wir beide s i nd Manner . Auch die Sagopa1me ist ein 
Mann. Wir beide sind aussen , und er befindet sich im Wasser. Wir 
nennen ihn Ngumoem (Wasser-Moem), wir beide sind Numbumoem (Erde-
oder Berg- Moem) Wenn die Frau Sago wascht, ist es verboten , 
ein anderer Mann hat mit ihr Gesch1echtsverkehr. Es ist seine Sa-
menf1üssigke i t, die hinunterf1iesst [ in den Auffangtrog ]." 
Nach Wangande ist also die Sagopalme auch ein Mann. Dieser Mann , Moem , 
der auch Wass er- Moem genannt wird , befindet sich im Wasser . Im Gegen -
satz dazu befinden sich die anderen Manner ausserha1b des Wassers auf 
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festem Boden , sie werden deshalb auch Erde - Moem genannt. Wir begegnen 
hier also wieder der Polaritat von Erde zu Wasser , die uns schon bei 
der Sozialgliederung beschaftigt hat und die auch in Marap von Bedeu-
tung ist . 
Das Wasser, das in den Auffangtrog fliesst , ist nach diese r Informa-
tian aus Marap Samenf l üssigkeit von Moem . Wi r werden spater be i den 
Mythen noch ausführlicher darauf zu spr echen kommen . Wir konnen jedoch 
schon hier eine starke Personifizierung dieser Bez i ehungen um die Sago -
gewinnung herum beobachten, eine Personifizierung, die schon anklang , 
als von der See l e der Sagopalme gesprochen wurde , d i e nach dem Fa l len 
der Palme festgehalten werden muss . Nach Informationen aus Marap ist 
auch der gewaschene Sago noch lebend i g , er sei noc h ein j unger Mann . 
Erst wenn der Sago auf der Backschale gebacken worden ist , soll dieser 
Mann ges t orben sein . Und wenn die Frau vom Sagosumpf i n das Dorf zu -
rückkehrt und das Wasser des noch na ssen Sagos auf sie herabt r opft, so 
sei d i eses Wasser der Urin des Ma nnes Moem . 
2 . 3 . 11 Besonderes Verhalten gegenüber der Sagopa l me 
Das Festhalten der Seele der Sagopalme nach dem Fa l l en wurde schon er -
wahnt . Im fo l genden soll ein Anfragen bzw. Ansch l agen der Sa gopalme 
betrachtet werden , das sakLa genannt wird und das nach dem Fallen der 
Palme stattfindet, wenn die Frau beginnt, mit der Axt die Rinde der 
Pa l me aufzuschlagen. Das Eigenartige bei diesem Verhalten ist, dass 
ein Unterschied besteht zwischen den Frauen der Dorfteile Indelapma 
und Kraiembat und des Dorfteils Kambok. Letztere werden auch Tuvilo ge -
nannt, die anderen Kwansal o (l) . Die Frauen von Kambok schlagen nun 
einmal, die anderen Frauen dagegen zweimal mit der Axt , bevor sie mit 
weiteren Schlagen die Rinde aufbrechen . Auf meine Fragen nach dem 
Grund zu dies~m Verhalt en sagte die Frau Nguwoli : 
" Die Frauen pflegen ihn [die Sagopalme ] zu fragen. Es i st nicht 
eine Sagopalme von we i t her, es ist eine Sa gopa lme des Dorfes . Ein 
Mann ist hier umgestürzt und l i egt da , sie müssen ihn zue r st frage n . 
Wenn man Baume fa ll t , so fallt man sie einfach . Die Sagopalme je -
doch ist ein Mann (ka nau ndinyana ) . Wenn s i e ihn nicht zuers t fragen 
und gleich losschlagen , so werden in diesem Sagosumpf nicht v i ele 
Sagopalmen bleiben , sie werden i n e i n ande~es Sagogebi et wegziehen.'' 
( l ) Vgl . Abschnitt 1. 1 .3 . 
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I n den Worten der Fra u Nguwo li kommt die Vor ste llung s ehr deut l ich 
zur Sprache , dass die Sa gopalme e ben nicht e i n lebloser Ge genstand i s t , 
s o nd e rn ein mensch liches We sen, mit dem e i ne Beziehung hergestellt wer-
d e n muss , mocht e man den Sa go f ür den Mens che n nutzen (l). I n sch oner 
Erganz ung zu der Antwort von Nguwoli s o l l d ie Aussage d e s Mannes Sonan -
dime li, die z u e inem a ndere n Zeitpunkt und a n anderem Ort ge ma cht wur -
de, angeführt werden: 
'' Die Sagopalme ist nicht irge ndein Baum, den man einfach f a llt , es 
ist ein Ma n n . Die Frau muss i hn frag e n , d a nn kann sie waschen , die 
Ri nde aufbrec hen und Sa go was c hen . Wenn s ie zu schnel l mi t der Axt 
l osschla gt, s o ersohrickt e r . Es ist wie wenn wir schlafen , und 
ein anderer kommt und we c kt uns . Wir s chimpf e n: ' Ich s chlief, wa-
rum komms t du und weckst mich? '" 
Diese sakl a genannten Schlage werden nur bei denjenigen Palme n gemacht, 
die der Sagogewinnung dienen, also nicht bei den Sagopal men d e r Varie -
tat ngak . 
Unerklarlich blieb eine Paral lele, die zwischen diesem Verhal t e n und 
d em Flotens pie l gezog en wurde , d. h. we nn d ie Ma woli - Floten , die im Man -
nerhaus aufbewahrt we r den, gebl asen werden . I m Dorftei l Kambok , so 
wurd e gesagt, wird zuerst e in Ton geblasen (nes e sak l anandi ) , wahrend in 
d e n anderen beiden Dorfteilen zweimal der Ton a ngeblasen wird , bevor 
das eigentl i che Spiel beginnt . Ohne dass hierzu eine weitere Erklarung 
g e ge ben wer den ko nnte , schien es für mi c h dann doch deutlic h g enug , 
da ss zwischen den Floten und den Fr a u en eine Verbind ung besteht , d i e 
i n d i eser Parallelisier ung a u sgedrückt wird. 
2 . 4 DAS SAMMELN VON SAGOLARVEN , SAGOPALMHERZEN, SAGO PALMFRUECHTEN UND 
AN DER SAGOPALME WA CHSENDEN PI LZEN 
Sa go l arve n werden in Gaikor obi sowohl vo n Fraue n a l s a uc h von Manne rn 
ge s ammelt , j edoch wird e s nur von Frauen a ls rege l mass i ge Sa mme l t a t i g -
ke it ( 2 ) a usgeübt. Sagolarven werden e ntweder aus de n bei d e r Gewinnung 
(l ) Die s e s Anfragen konnt e man mit dem Ve rhalt en eines Jagers verglei ~ 
chen , de r Tier e tot e n mochte . In d iesem Sinne kann " das Ernte n 
der Pfl a n ze a uc h a l s e in Toten angeseh e n" ( J e nsen 3196 6 : 14 7 ) werd e n . 
( 2 ) Es ka nn h i e r n i ch t na h e r au f d i e vie l fa lt igen Sammelt a tigkeit e n d e r 
Fra uen und Manne r e inge gangen werden. Al s we itere, wicht i g e Nah-
r ungsobjek t e , d i e v . a . von Fraue n haufig gesammelt werden , wa r e n zu 
nenne n : Ei er von zwe i ver schieden e n Gross f u s s hühne rn (salo , wa lang ), 
Bambusspr ossen (ndangu ), Bla tter (yilakn ) u nd Früchte ( yisakt!) de s 
Baume s Gnetum gnemon, Bla tte r der Rankpflanzen mewak , wanyinga , d i e 
Bl atter ngimbuk und mbal u ( Baume?) , d i e Far ne ngulain , mbandj up , d i e 
Früchte d e r Ba ume wa ( Pome tia pinna ta) , ca l v a , atno , kwapi ( Mangobaum? ), 
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von Sagostarke übrigbleibenden, ungenutz t en Teilen des Sagopalmstammes 
herausgeholt , d.h . meistens aus dem oberen oder unteren Teil des Stam-
mes (Abb . 33) , oder aber es wird eine ganze Palme zu diesem Zweck ge -
fa ll t und für die Heranbildung von Sagolarven ca . einen Monat lang lie -
ge n gelassen . Wenn eine Palme zu diesem Zweck umgeschlagen wi rd , wir d 
die Stammrinde etwas a u fgeschlagen , die Palmblatter an der Stammspi tze 
werden moglichst abgeschlagen . Für das Sammeln der Sagolarven werden 
meistens nur die Palmen der Varietat ngak gefallt, d . h . wenn der ganze 
Stamm zu diesem Zwecke genutzt werden soll. Es sind dies ja Palmen mit 
einem geringen Starkegehalt. Es kann jedoch auch vorkommen , dass die 
gleichen Palmen wie für die Sagogewinnung genutzt werden . 
Kommt die Frau zu der Sagopalme , muss sie sich meistens zuerst einen 
Weg freischlagen , heruntergefallene Palmblatter wegraumen, die manchmal 
auch absichtlich über den Stamm gelegt werden, dam i t Wildschweine von 
dem Sagomark nicht fressen . Dieses Wegraumen und Abschlagen von Palm -
blatterrc wird heute immer mit einem Buschmesser ausgeführt. Erst wen n 
so die Frau wi rklich an die Palme herangehen kann , beginnt sie mit dem 
Loslosen der Palmrinde. Diese vorbereitende Arbeit des sich einen Weg 
Bahnens , des Sauberns der Arbei t sstelle wird auch in Gesangen immer 
wieder beschrieben , es bildet somit nicht nur einen Teil des für einen 
Aussenstehenden sichtbaren Arbeitsprozesses , sondern ist auch ein wesent-
licher Bestandteil der gedankl ichen Wiedergabe durch die Einheimischen , 
weshalb es hier auch besonders betont wurde . Die Rinde der Palme , die 
innen ja schon meistens sehr zerfallen ist, kann dann leicht mit einem 
Messer abgehoben werden . Dann erst wird die Axt z u Hilfe genommen und 
grossere Stücke des Markes werden abgebrochen , zerkleinert, bis die 
Larven zum Vorschein kommen . Die Larven, die sich Gange in das Mark 
bohren , werden mit den Fingern einzeln herau sgenommen , herausgelesen , 
und in ein in der Nahe liegendes Palmblütenhüllblatt geworfen . Wenn 
die Larven herausgelesen worden sind, werden sie in Blatter einer be -
stimmten Lianenart oder in ein weiches Palmblütenhüllblatt eingewickelt 
und in das Tragnetz gelegt . 
Die Anzahl der vorzufindenden Sagolarven kann sehr unterschied l ich 
sein . Als ich einmal Sagolarven samrnelte, waren nur sehr wenige in 
dem aufgebrochenen oberen Teil einer Sagopalme zu finden . Dies wurde 
von Einheirnischen darauf zurückgeführt, dass die Palmblatter bzw . die 
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Pilze (kwanya) . 
rungsobjekte . 
Dies sind jedoch nur die haufiger gesammelten Nah -
Palmblattscheiden zu wenig am oberen Stammteil abgelost worden waren, 
so dass in das Mark nur wenige Eier des Rüsselkafers gelegt werden konn-
ten. Als beim Suchen von Larven einmal eine Frau beobachtet wurde, die 
ebenfalls aus dem oberen Stammteil einer Palme die Larven herauslas, 
konnte diese 750 g Larven in insgesamt eineinhalb Stunden Arbe itszeit 
sammeln. Ein anderes Mal ergab eine ausgetrocknete Palme der Varietat 
ngak (Abb. 31 und 32), die von einem Mann gefallt worden war, 35 Larven 
(nambak), zwei Puppen und drei ausgebildete Kafer . 
Von den Einheimischen werden zwei verschiedene Sagolarven unterschie -
den: kwoie (Abb . 35 ) und nambak (Abb. 32) (l) . Wenn der Rüsselkafer seine 
Eier in eine schon gefallte Palme hineinlegt und die Larven nach ca. 
einem Monat herausgelesen werden, so findet man kwoie vor . Diese werden 
am haufigsten gesammelt . Es gibt jedoch auch bedeutend grossere Larven, 
nambak, die in Sagopalmen vorkommen, die schon geblüht haben und am Aus-
trocknen oder gar schon umgestürzt sind. Es konnte nicht geklart wer-
den, ob es sich hier um eine spatere Entwicklungsstufe der gleichen 
Larven oder um eine andere Art von Rüsselkafern handelt. Diese grosse -
ren Larven haben eine viel hartere Chitin-Schicht, und sie werden auch 
nicht von allen Einheimischen gegessen. In der Larvenhülle sind zudem 
Exkremente enthalten, die man beim Essen bzw . Aussaugen der Larven aus -
spuckt. Diese grossen Larven werden immer nur ger ostet gegessen und 
nie zusammen mit Sago gekocht (2). 
Von dem Rüsselkafer we rden verschiedene Entwicklungs stufe n durch 
die Einheimischen unterschieden . Wenn die Larve ganz im Fasermaterial 
der Sagopalme eingewickelt ist, wird sie ngangan genannt. Nach dem Sta-
dium der Larve (kwoie) folgt das Stadium der Puppe (Abb . 36 und 37) , bei 
der schon deutlich der Rüs sel des Kafers zu erkennen ist ebenso wie die 
a ngelegt e n Beine und Flügel . Diese Puppe wird wulauvulanyan gen annt. 
Er s t im fo lge nden Stadium i s t der Kafer (ndangi) ( Abb. 38) ferti g a usge-
bildet und kann auch fliegen . Der Rüssel des Kaf ers wird von Einheimi-
schen ndama (Nase) genannt ( 3 ) . Von Einhe i mischen werden nicht nur d i e 
Larven, sondern manchmal auch die Puppen, roh, gegessen. 
( l ) Auc h die Heve unterscheiden zwei Arte n vo n Sagolarven ( Townsend 
1970 : 54). Vgl. auc h Haberland/Seyfarth 19 74:238) . 
(2) Ueber die Nahrungszubereitung vgl . das 4. Kapitel . 
( 3 ) Die in der Kunst des Mittelsepik oft sehr lang dargestellte Nase 
bei Masken usw. hat in der Literatur immer wieder Beachtung ge -
funden . Bateson (19 32: 406) wies als erster auf eine mogliche Ver-
bindung dieser Darste l lung mit dem Rüssel des Rüsse lkafers hin , 
von einer Darstellung einer langen Nase bei einem Schadel des 
Ahnen Moem ausgehend. Vgl . darüber a uch Forge 1966 und Leach 1973 . 
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Da es ungefahr elnen Monat dauert, bis in einer gefallten Sagopalme 
Larven gefunden werden k6nnen , bedingt das Sammeln von Larven des RUs -
selkafers eine zeitliche Planung . Dies ist besonders wichtig bei gros -
seren Festen, wenn Larven f Ur d i e Festspe i se mindjanau (l) gesammel t 
werden mUssen . 
Das Sammeln von Palmherzen (moenge) der Sagopalme is t e t was weniger 
wichtig als dasjenige der Sagolarven im Wirtschaftsleben der Menschen . 
Es werden nur die Palmen der Varietat ngak dazu genutzt . Ei ner Palme, 
die noch keinen Stamm ausgebildet hat, werden samtliche Palmblatter ab -
geschlagen , bis der Kern des entstehenden Stammes herausgeschal t worden 
ist . Dieser ist leuchtend weiss und saulenf6rmig . Von diesem Pa l mherz , 
das abgebrochen wird , isst man nur die schon angelegten spateren Fieder-
blatter (kware) und den spateren St ammte i l (kwiano), dagegen nich t den 
Teil, der spater die Palmblattrippe bilden wird . Dieses Sammeln von 
Pa l mherzen wird sowohl von Mannern als auch von Frauen ausgefUhrt. 
Haufig werden auch Pilze (kwanye), die an der Sagopalme wachsen - an 
der Rinde eines verrotteten Stammes - , gesammelt (Abb . 34). Das Sam-
meln von FrUchten (ngenosekn) der Sagopalme wird dagege n nicht regel -
massig zur Nahrungsbeschaffung betrieben , obgleich sie auch gegessen 
werden k6nnen . Zum Essen der FrUchte wird deren schuppenartige HUlle 
entfernt . 
2. 5 DIE JAGD 
Die Jagd bildet heute in Gaikorobi eine ausserst wichtige Beschaftigung 
der Manner . Ihr gegen Uber k6nnen andere Tatigkeiten wie Hausbau, 
Schnitzarbeiten , Gartenarbeiten oder Fischfang sogar zurUcktreten . 
Auch i s t die Jagd eine das g anze Jahr hindurch ausgeübte , fast regel-
massige Ta tigkeit, wobei man jedoch gleich einschranken muss , dass es 
hier sehr individue ll e Unterschiede gibt . Man fragt sich vielleicht , 
in welcher Beziehung Jagd und Sagonut zung stehen und warum die Jagd 
hier besprochen werden soll . Obgle ich die Nutzung der Sagopalme als 
Lockmittel fUr die Jagd auf Wildschweine in der ethnologischen Litera -
tur Uber das Sepikgebiet schon erwahnt wurde (2) , so wurde sie doch 
(l) Vgl. Abschnitt 4.2 . 
(2) Townsend (1970:47) weist auf die g l eiche Verwendung der Sagopa l me 
bei den Heve hin . Etwas ausführlicher wird diese Jagd von Kelm 
(1975 : 7 ) fUr D6rfer im n6rdlichen Hinterland des Sepik - Oberlaufes 
beschr i eben. Ferner wird sie auch von Whiting/Reed ( 1 938:182) 
Uber die Kwoma erwehnt . 
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se1ten genauer beschrieben . Die Sagopa1me i st somit nicht nur Lieferant 
der Grundnahrung , sondern zug1eich ein Mittel für den Menschen , die a 1 s 
Zusatz so wicht i ge F1eischnahrung zu erha1ten. Au s d i esem Grunde so1 1en 
hier die Jagd und die damit zusammenhangenden Vors t e1 1ungen ausfüh r1 i -
cher beschrieben werden . 
Bevor wi r uns jedoch der Nutzung der Sagopa1me für die Jagd zuwenden , 
moch t e ich der Vo11standigkeit ha1be r die anderen Jagd f ormen kurz erwah -
nen . Eine detai 11 ierte Beschreibung würde den Rahmen d i eser Arbeit 
sprengen . Einma1 muss auf die Tre ibjagd im Wald , die wahrend der Hoch -
wasserzeit , wenn vie1e Wa1dgebiete unte r Wasser stehen , von einer Grup -
pe von Mannern durchgeführt wird , hingewiesen werden . Ferner sei die 
wahrend der Trockenzeit i m Gras 1and s t attfindende Jagd genannt, bei der 
z uerst das Gras n i edergebrannt wird , um die Ti ere den J agern , die am 
Rande des Gr as1 andes stehen , ent gegenzut reibe n . frauen betei1 igen sich 
dabei am Er sch1agen von K1e i ntieren wi e Rat t en . Manchma1 konnen auch 
k1eine Ferke1 auf diese Weise eingefangen werden. In Ga i korobi werden 
für diese Jagd keine Netze verwendet , wie dies in anderen, weiter nord -
1ich ge1egenen Dorfern der Fa11 ist . Sch 1 iess1ich se i auch gesagt , 
dass bei der Einz e 1jagd i m Wa1d haufig ' auch Hunde mit genommen werden . 
Im folgenden wi rd h a uptsach1ich d i e Jagd auf Wi l dschweine beschr i e -
ben werden . Dam i t jedoch ke i n f a 1sches Bi1d ent steht , muss darauf ver -
wiesen werden, dass auch andere Tiere , so v . a. Ku skus und Kasuare, ge -
jagt werden . Kasua re werden jedoch re l a t iv se1ten getotet . Man sagt 
auch , dass Kasuare durch die Ei nführung der Jagdgewehre, von denen es 
in Gaikorobi sieben gab, sehr dezimiert worden seien , so dass in einze1 -
nen Wa1dgebiet en die Jagd auf diese Tiere von Einheimischen se1bst ei n -
geschrankt worden ist . 
Neben Speeren werden fUr die Jagd auch sog . Fi schspeere (mindja), d . h. 
St ocke , an deren Ende mehrere Spitzen aus Ho1 z krei s formi g befes t igt 
sind , verwendet . Mi t ihnen werden v.a . K1eintiere wie Rat t en gejagt . 
2.5 .1 Die Hers t e1 1ung eines Lockh i nterha l tes an einer Sagopa1me 
Vom Dorf a u s ging man fast eine St unde , bis man den Sa gos umpf erreicht 
hatte , wo e ine Sagopa1me ge f a 11t we rden so11te . Neben Sagopa1men gab 
es auch Pandanus und vereinze1t s t ehende Baume . Nac hdem e i ne Pa1me 
ausgesucht u nd der Zugang zur Pa 1me f reigesch1agen worden war , v1urde 
die Palme von einem Mann gefa11t und d i e Stel1e vor der auf dem Boden 
1iegenden Pa1me gesaubert . Daraufh i n ' wurden Pa1mb1atter geschnit -
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ten und herbeigebracht, ferner holte man aus dem Wald kleine Stocke für 
einen Zaun . In einem Abstand von 1,5 bis 2 m zur gefallten Palme wur-
den 2 m lange Stocke (ndambani ) in den Erdboden gerammt . Sie bildeten 
so zwei Reihen parallel zur gefallten Falme und standen jeweils in 
einem Abstand von ca. l m voneinander entfernt . Zwischen diese zwei 
parallelen Stockreihen wurden dann ganze Sagopalmblatter hineingelegt, 
jeweils abwechselnd das obere Ende eines Blattes auf dem unteren Teil 
eines anderen Blattes aufliegend. Die Palmblatter band man mit Rotang 
an die Stocke fest. Die Sagopalmrinde wurde mit einer Stahlaxt auf 
einer Lange von ca. l m aufgebrochen . Der Platz vor dem Zaun und der 
Weg , auf dem sich der Jager an die Palme heranschleicht, wurden sorg-
falti g von herumliegenden Zweigen und Aesten gereinigt, damit der Jager 
nachts nicht durch ein Gerausch das Wild vertriebe . Diesen Weg nennt 
man sangatyamba, und mit dem gleichen Wort bezeichnet man auch die sorg -
faltig hergerichteten Wege, die in Waldern angelegt werden, wenn Holz -
stamme in das Dorf geschleift werden müssen. Am End e dieses Weges, wo 
dieser in einen anderen Hauptweg mündete, wurden kl eine Sagopalmblatter 
in Richtung auf die gefallte Sagopalme hin geknickt und in die Erde ge -
steckt. Dieses Zeichen sollte verhindern, dass ein anderer Mann eben -
falls diesen Weg zur Palme geht . Dieses Verbotszeichen nennt man mboe-
ambu (Schweinekopf). Die ganze Arbeit, die in dem hier beschriebenen 
Fall von einem Mann ausgeführt wurde, dauerte eine Stunde . 
De r beschriebene Zaun vor der gefallten Sagopalme wird allgemein 
ngindamba genannt , und die spezie lle Art dieses Zaunes bezeichnet man 
al s vagaZangindamba . Es gibt j edoch auch wesent li ch einfachere Zaune bei 
solchen Hinterhalten. Die Palmblatter der Sagopalme werden dann nur 
senkrecht in die Erde gesteckt , also ohne Ho l zstccke , die die Palmblat -
ter hal t e n. Diese Art von Z aun nennt man tongindamba . E ine d ri t te Art 
von Zaun is t wesentlich dichter und wird vor allem bei harter Erde ver-
wendet. Wiede rum wird e ine Ho lzpfostenre ihe aufgestellt, an die Sago-
palmblatter , die langs der Mittelrippe gespa lten wurden , festgebunden 
werden . Dabei kommt die Mitte lrippe eines Sagopalmblattes nach oben, 
und der obere Teil eines Blattes liegt jeweils auf dem unteren Teil 
eines anderen Blattes auf, so dass die einzelnen Fiederblatter sich über-
kreuzen . Davor werden noch Palmbla t ter senkrecht in die Erde gesteckt . 
Der Sagopalme zugerichtet stehen also die Holzstocke, dem Jager zu be-
finden si eh di e Palmblatter. Dieser Zaun wird kweiatalingindamba genannt. 
Walambandi, ein erfolgreicher Jager , sagte, dass sie jedoch schlecht 
gebaute Zaune vorziehen würden, da zu ihnen eher d ie Wildschweine kamen. 
Aehnliches ausserten auch Frauen über Fischreusen. 
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Manc hmal wird e 1ne Sagopalme , d i e von einer Frau für die Sagoproduk -
tion schon genutzt wurde, auch noch für die Schweinej a gd als Lockmittel 
verwendet . Da die Frau meistens den oberen Stammteil n i cht bearbeitet 
und nur d i e Palmblattansatze abschlagt , damit sich Sagol a r ven bilden 
konnen , fressen die Wildschwe i ne oft das Ma rk dieses Stammt e i les . Die-
ser Sago wird yelitno moewatno genannt. 
Wie beim Fallen der Sagopalme für die Sagoproduktion wird auch beim 
Fa l len der Palmen für einen Hi nterha lt die Seele der Sagopalme mit einem 
Axtstielschlag festgehalten. 
2 . 5 . 2 Die Jagd auf Wildschweine an der Sagopalme 
Die Jager gehen meistens nachts zu den Sagopa l men , schl eichen sich auf 
dem vorher gut gesauberten Weg bis an den Zaun hera n und horchen in ge-
bückter Stel l ung auf Gerausche der Tiere ( l ). Fa l ls ein Wi l dschwe i n 
Sago frisst , darf der Jager den Speer erst werfen , wenn das Schnaufen 
des Schweines zu horen ist. I n diesem Augenb l ick sol l es namlich die 
Fliegen vertre i ben und dabei d i e Augen sch l iessen , wahrend es die übri -
ge Zeit standig schaut und so den Jager wahrnehmen konnte . Der Jager , 
der bisher in Hocks t ellung vor dem Zaun ge l auscht hat , den l inken 
Fuss vorgesetzt , erhebt sich nun etwas und spaht mit dem linken Auge 
über den Zaun , um ·dann mit dem r e chten Arm den Speer zu schleudern. 
Fa lls e in Eber und eine Sau angetroffen werden , soll man versuchen, 
den Eber zu toten , da angegriffene Wildschweine, und besonders Eber , 
s enr gefa hrlich werden k onnen . Wenn in Gaikorobi Menschen von angegrif -
fenen oder verwundeten Wild schweinen verf o l gt we rden , versuche n sie , 
a uf Baume z u kl e ttern. Trot zde m sind Unfa l le be i der Schweinejagd h a u -
fi g . So ges cha h es a uc h wahre nd des Fe ldaufe nthaltes e inmal, das s ein 
Mann bei e iner Treib jagd im Wald von einem Wildschwein angefallen und 
an Kopf und Fuss schwer verletzt wurde. 
Wenn das Wildschwein getotet worden ist , nimmt man ein Sagopalmblatt , 
bricht es und legt es auf das Wildschwe i n. Dieses Zeichen soll verhin -
dern , das s e in Baumgeist (wundjwnbu) das Schwein wegn i mmt und isst. Denn 
das Fleisch eines Wildschweines , das von e i nem Baumge i st schon verzehrt 
wurde , l asst den Menschen hungrig . 
(l) Vgl. Abb . 39 - 41. 
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Die standige Beobachtung der Sagopa1me und der Spuren der Wi1dschwei -
ne bi1det einen wichtigen Bes tandte i1 der Jagd. Anhand der Spuren wird 
festgeste11t, zu we1chem Zeitpunkt das Wi1dschwein zum Fressen kommt. 
Sofern weisses Wasser in den Spuren der Wi1dschweine zu sehen ist, so11 
das Schwein gegen Abend zur Sagopa1me kommen. Wenn dagegen noch vie1 
Wasser, k1areres Wasser, vorhanden ist, so11 das Schwein erst gegen 
Morgen kommen. 
Die Jagd auf Wi1dschweine an der Sagopa1me ist die wichtigste Jagd -
form in Gaikorobi . Sie ist wichtiger und haufiger a1s die Treibjagd im 
Wa1d oder die Jagd im Gras1and . Die Tie re werden meistens nachts oder 
in der Dammerung gejagt, um sie dann am anderen Tag zu suchen, da die 
ver1etzten Wi1dschweine meistens noch eine Strecke f1iehen konnen . Oft 
kommen die Jager im Morgengrauen von einer durchwachten Nacht in Wa1d 
und Sagosumpf zurOck, um dann den Morgen im Dorf sch1afend zu verbringen. 
Manchma1 Obernachten die Jager auch in ihren Wa1dhausern, die vor a11em 
wahrend der Regenzeit ein wichtiger Sch1upfwinke1 bei dem stunden1angen 
Durchstreifen des Wa1des sind . 
Wahrend der Regenzeit ist die Jagd auf Wi1dschweine einfacher a1s 
wahrend der Trockenzeit, da das Hochwasser die Tiere auf wenige trocke-
ne Landste11en zusammendrangt . Fa11s jedoch das Wasser zu hoch steigt, 
wie im Jahre 1973, so wird es fOr den Jager unmog 1ich, den Tieren zu 
fo1gen . A1s im September 1973 haufig Regen fie1 und es keine richtige 
Trockenzeit gab, man baute z .B . nur sehr wenige Tierfal1en, verdachtig -
te der Mann Yangendambui, dessen K1an fOr das Eintreten von Regen zu-
standig ist, den Mann Yamanawan, dass er Regen herbeigerufen habe . Die 
Sa gogebiete waren nam1ich trockener geworde n, so dass weniger Wi1d -
schweine zu den Sagopa1men kamen . Nur bei etwas aufgeweichter Erde so1 -
1en die Wi1dschweine zum Fressen an Sagopa1men kommen . Yamanawan mu sste 
aber fOr ein Totenfest eine Anzah1 von Wi1dschweinen er1egen . Daher 
so11 er nach Aussage von Yangendambui auf ei ner Himme1s1eiter Regen 
herunterge1assen haben, so dass wieder mehr Schweine zu den Pa1men kom-
men konnten . 
2.5.3 Der Speer und die Kooperation bei der Jagd 
Die Speere (yaman), mit denen die Wi1dschweine er1egt werden, tragen heu-
te meistens eine meta11ene Speerspitze (n&mbil. Es gab nur noch wenige 
Speere, die die traditione11en Speerspitzen aus Bambus hatten. 




Speeren wer den aber a uc h haufig s c hon import i erte Gewehre für die Jagd 
ver wendet. 
Die J ager machen a n ihrem Speer kleine Einkerbungen für d i e Anzah l 
de r a n Sagopalmen getoteten Wild schwe i ne. Di es e Ei nkerbungen werden 
jedoch nic ht gemacht, we nn man Wildschweine mit dem Gewe hr t ot e t oder 
die Ti ere auf e i nem Waldweg usw. erlegt (l) . Walambandi, c a . 40 - 50 
Jahre alt, hatte an seinem Speer 11 9 Ei nkerb ung e n . Von diesen an Sago-
palmen getoteten Wildschweinen hat t e er 6 3 n i cht an den eigenen , son-
d e rn an denjenigen anderer Manner ge t otet . 
Ta be lle 9 : Von Walambandi getot e te Wildschweine 
Anzahl der Tiere Bes i t zer der Palme K l an 
18 Olimandji Wulia p 
6 Pianave Wul iap 
3 Dj e ranav i viuliap 
2 Tal owe Wulia p 
11 Sui 
9 Yogum 
5 Mo ni 
5 Ambr ab 
3 Kembiam 
l Wape 
Au s der Ta be l l e 9, die nur d i e an Palmen ande r er Manner getot eten 
Schwe i n e wi e dergibt, e r seh e n wir die Streuung d e r Ta tigke i t eines Jager s 
wie Wa l a mba ndi . Er l e bt i m Dorf t e il Inde l epma . Die in Tabelle 9 a nge -
führte n vier Ma nne r des Klanes Wuliap l e b e n bzw . l e bt e n a lle i n diesem 
Dorfteil . Bezeic hn e nder we i se jagt Walambandi nich t im Geb i et des ande -
ren Te i les des Kla nes Wuliap , der im Dor fte il Kambok l ebt . Inne r h a l b 
des Kl anes Wu l i a p hat er die meisten Schwe ine a n Sagopal me n s e ines Br u-
ders Ol i mandji getotet , mit dem er auch i n eine r gewis s en Freundschaft 
verbunde n war . Auffa lle nd i st dann d i e gross e Zah l von Tie r e n a n Sago-
(l) Diese Marki erungen k onnte man mit den Federtroddeln ver gle i ch e n , 
die früher für erl egt e Feinde a n Kalkspat e l angebr acht wurden . 
I n diesem Sinn e gehoren die a n Sagopal men getoteten Tiere ebenso 
wie d ie get oteten Fe i nde z u d e n z u memorie ren de n Tate n e ines Man-
nes . 
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palmen des Klanes Sui. Yamanawan vom Sui-Klan ist Hausnachbar von Wa-
lambandi, und sie gehen sehr haufig gemeinsam auf die Jagd. Unterwegs 
trennen sie sich und treffen sich dann wieder an bestimmten Stellen. 
Ferner ist Walambandi klassifikatorischer Mutterbruder von Yamanawan. 
Damit ist also die Haufigkeit getoteter Schweine an Palmen des Sui -
Klanes zu erklaren. Der Klan Yogum dagegen steht zu dem Klan Wuliap 
in dem lano- Verhaltnis (l), d.h . es gibt viele Heiratsbeziehungen zwi -
schen beiden Klanen . Es spielen hier also die affinen Beziehungen von 
Walambandi eine Rolle. Es muss auch darauf hingewiesen werden, dass 
die aufgeführten Klane Moni, Ambrab und Kembiam alle ihre Hauser im 
Dorfteil von Walambandi stehen haben. Wir konnen hier also eine stark 
lokale Bindung der jagerischen Tatigkeiten von Walambandi feststellen. 
Auf einem anderen Speer, demjenigen des Mannes Nigwan aus dem Klan 
Moni, konnten 70 Einkerbungen gezahlt werden. Nigwan ist heute ein al-
ter Mann, ca . 60 - 70 Jahre alt. Er wurde noch vor dem Ersten Weltkrieg 
initiiert ·. Nigwan konnte nur noch von einigen getoteten Wildschweinen 
angeben, an wessen Palmen sie erlegt worden waren. 
Tabelle 10: Von Nigwan getotete Wildschweine 
Anzahl de r Tiere Besitzer der Palme K lan 
4 Tanguwan Kembiam 
3 Nyanumbuk Sambe 
2 Kinsondimi Wuliap 
2 Tamemban Wape 
2 Kavokavi Mo ni 
l Malikumban Mo ni 
l Nyalambundimi Su i 
l Mbanguwan Sui 
l Womeli Wegum 
Als Erklarung für die in Tabelle 10 angezeigte Streuung der von Nigwan 
für die Jagd aufgesuchten Palmen kann folgendes gesagt werden: In die 
Klane Kembiam und Sui haben Frauen des Klanes von Nigwan geheiratet. 
Aus dem Klan Wegum kam die Mutter von Nigwan . Der Klan Wuliap steht 
in einer mythisch begründeten Verwandtschaftsbeziehung zu dem Klan Moni. 
(l) Vgl. Abschnitt 1.3.5 . 
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Aber auch der Mann Kinsondimi aus dem Klan Wuliap lebte im Dorfteil von 
Nigwan , also nicht in Kambok. Etwas unklar ist der Fall beim Klan Sam-
be, jedoch kann gesagt werden, dass Nigwan und Nyanumbuk Schwestern ge -
heiratet haben. Ferner liegt das Wald - und Sagogebiet von Nigwan in 
der Nahe desjenigen von Nyanumbuk bzw. seiner Sohne . Beim Wape - Klan 
handelt es sich um den abgesplitterten Zweig, der heute im Dorfteil In-
delapma, also demjenigen von Nigwan, lebt. 
Bei der J agd auf Wildschwe ine an Sagopalmen gibt es verschiedene 
Rechte über die getoteten Tiere . Wenn ein Jager eine ihm gehorende 
Palme fallt und einen Zaun davor errichtet, von dem aus er mit dem eige -
nen Speer ein Wildschwein toten kann, so wird er selbst über die Ver -
teilung des Schweinefle i sches, das er se l ber ja nicht essen darf, be -
stimmen. Wenn ein Mann oder eine Frau dagegen nur die Palme fallt und 
den Zaun davor errichtet, ein anderer Mann jedoch an der Sagopalme ein 
Wildschwein totet, so muss dem Jager des Schweines ein Teil des Flei -
sches, man sprach von einem Knochen, abgegeben werden. Ueber den Rest 
kann jedoch der Besitzer der Palme verfügen. Wiederum anders ist es, 
wenn ein Mann die Palme eines anderen Mannes fallt und an ihr ein 
Schwein totet. In diesem Falle erhalt der Jager die Hal fte des geto -
teten Tieres, die andere Ha lfte erhalt der Besitzer der Palme. Man kann 
also sagen, dass weniger der Besitz als das Fallen und Einzaunen der 
Sagopalme für die Verfügung über das Schweinefleisch wichtig sind. 
Durch die Einführung des Jagdgewehres gibt es noch weitere Rechte, die 
sich jedoch mit traditionellen vergleichen lassen. So wird allgemein 
demjenigen, der eine Patrone zur Verfügung stellt, mit welcher ein Tier 
getotet werden kann, der gr ossere Teil des Schweines gegeben, wahrend 
der Jager nur de n kleineren Te il selber verteilen kann. Das gle iche 
gilt f ür die Ve r wendung des Speeres . Da jedoch meistens der _eige ne 
Speer, aber nicht immer eine eigene Patrone mitgenomrnen wurde, war 
der Fall, das s die Patrone Anrecht gab auf die Verteilung des Fleisches, 
viel haufiger zu bemerken. Massgebend für die Verfügung über das 
Schwein ist also nicht der Besitz der Sagopalme oder der Besitz an Bo -
den, sondern das Toten, wobei man das Fallen der Palme und das Einzau-
nen in die Nahe eines "Totens " stellen konnte. Ferner ist nicht der 
Jager massgebend, sondern das Mittel, mit dem getotet wird, also der 
Speer oder die Patrone. 
Da nicht alle Manner Jager sind, kommt es immer wieder vor, dass 
Manner (und Frauen) zwar Sagopalmen fallen und einzaunen, die Jagd 
selbst aber anderen, erfahreneren Mannern überlassen . Diese Nutzung 
bleibt auf einen Kreis bestimmter Verwandter beschrankt, wobei, wie wir 
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sah en , auch d e r l okale Aspekt sehr wicht ig i st. Hi er ist vor a l lem 
auch auf bes t immte rreúndschaften zwischen Mannern , die auch in e i ner 
engen verwandtschaft l ichen Beziehung zueinander s t ehen , hinz uweisen . 
Diese Manner führen dann eine gewisse Kooperation bei der J agd aus, in-
dem sie sich gegenseitig mitte i len , wann Wildsch we i ne an we lchen Sago -
pa l men anzutreffen sind , und sich gegenseitig in der Beobacht ung , bei 
der Lauer , a bwechseln . Dies i st n ur moglich, wenn d i e J a gdgebiete , d . h . 
d i e Walder und die Sagogebiete der Manner nahe beieinander l i egen . So 
sind auch hier die l okal en, rauml ichen Vorausset zungen für d i e okonomi -
sche Zusammenarbeit von massgebender Bedeutung . Etwas verallgemeinernd 
kan n man sagen , dass Manner des Dorfteiles Kra i embat fast immer im Nor -
den des Dorfes , die Manner des Dorfte iles Inde l apma im Süden bzw. Süd-
we sten des Dorfe s und schl iess l i c h d i e Manner des Dorfteiles Ka mbok im 
Ost en bzw . Nord - und Südosten des Dorfes jagen . Di e Wohnsitzvert e ilung 
hangt eben eng mit d e n Besitzver haltnissen zusa mme n , wobei. hier n i cht 
ausgeschl ossen werden soll , dass ein Ma nn aus dem Dorfteil Inde l apma 
auch ein Sagogebiet im Osten d e s Dorfes hat . Ich mochte hier mehr die 
Gewichtung und wenige r die Gesamtsituation hervorheben . So konnte ich 
z . B. be i Mannern, d ie i mmer im Süden d es Dorfes jagt en , beoba chten, wie 
sie s i c h nur schlecht i n den Ge bieten nordlich des Dor fes auskannten; 
es sind eben n i c h t i h re Jagdgebiet e . 
2 . 5 . 4 Ei n Gesprach über die Jagd 
Zwe i Jager sprechen. von ihren Erf ahr ungen bei der Jagd auf Wildschwei -
ne und über die Nahrungssituation i m Septembe r 197 3 im Dorf Gaikorobi: 
Yama na wan : 
Wa l a mba ndi: 
Yamanawan: 
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" Walamba ndi g ing , se ine n Sago zu be wach e n . Ein Sc hwe in 
kam herb e i gerannt und woll t e vo n s e ine m Sa go essen ." 
"De r Mond s tand hier . Ich kam und v1ar nahe a m Sagos t amm. 
Ich dach te , das s das Schwein nun f ressen würde . So erhob 
ich mich und stand aufrech t , zuerst hatte ich mich ja ge-
bückt , a lso ich stand und hie l t den Speer. Do c h ne i n, 
das Schwein war nicht nahe. We n hat te das Schwe in nur ge-
sehen, das s es weglief? So dae:h t e i ch . " 
" Ich mocht e an die Sc hweine h e ran , vie le "Male g ing i c h, 
manchmal wac he i c h. Die Schweine pflegen geg e n Abend z u 
fressen, i c h wac he also , doch nein , al s ba ld v erlas s e n sie 
d i esen Sa go . Dann, i ch spüre es , komme zurück, morgens 
werden sie f ressen . Ich scha ue wahrend des Tages nach, 
gut , sie fressen morgens . Gut, ich schl afe also , gegen 
Morgen ziehe i ch los und wache, doch sie haben schon al l e 
am Abend gefress e n . So wechse ln s ie st a ndig . Das ist 
nic ht gut . Es gibt e twas geg e n mic h, d a s i c h d ie Fre s s-
z e it e n s t a ndig a ndern. " 
Walambandi: "Bei mir ist e s auch so . " 
Yamanawan: "Wann war es? Letzten Sonntag , nachts ging ich. I ch traf 
e i n Schwe i n bei dem Sagostamm, den Tumbangeman (l) bear-
beitet hatte . Doch sie hatte diese Sagopalme nicht gesau -
bert , als sie diese fa l lte . Di e Pa l me war umgefallen, un d 
Palmblatter verdeckten sogar die Mitte des Stammes . Sie 
hatte nur e i nen Teil a u fgebrochen und diesen Abschnitt be -
arbeitet . So frass das Schwein am oberen Teil des Stammes , 
dort , wo Tumbangeman wegen der Sagolarven d i e Pa l me ange -
schlagen hatte . Das Schwe i n frass so bis unter die Palm-
blatter und einige Rankpflanzen der Sagopalme. Ich l euch -
tete mit der Taschenlampe und suchte das Schwein , das je -
doch das Licht sah und fortsprang . Ich kehrt e zurück und 
schaute nach einer anderen Sagopa l me , doch waren d i e 
Schweine zu weit weg . Ich nahm Palmblatter und bedeckte 
damit den St a mm . Ich machte einen Zaun . Diesen Sago wür -
den die Schweine nicht verlassen . So ist das namlich mit 
asano , di e Schweine wollen mehr davon essen, asano ist e i n 
guter Sago . Doch Sisewan ist gestorben, und die Schwe i ne 
haben den Sago verlassen , so geht es (2) . Die Frauen 
pflegen nicht g r osse Abschnitte aufzubrechen , sondern nur 
k l e i ne Teile des Stammes , genügend für ein Netz , wenn sie 
asano waschen , oder auch tono . Diese haben mehr Starke . 
Von nono sind einige gut, andere, die unter grossen Baumen 
stehen , haben dagegen nicht viel Starke . Diese Palmen 
mochten auf e i ner freien Flache stehen . Wenn zuviele Pal -
men nahe be i einander stehen, haben sie nicht viel Starke . 
So ist e s mi t asano , noch und no eh Starke , a ue h bei tono . 
Auf diese Weise haben es auch die Schweine am liebsten . 
Sie fressen davon und sind gesattigt . 
Jetzt , in der Trockenzeit , ist es sehr schwierig, Schwei -
ne zu jagen. Wahrend des Hochwassers ist es gut . Alle 
Sümpfe und Sagogebiete haben vie l Wasser, sind überschwemmt , 
und die Schweine konnen keine Nahrung finden. So kommen 
die Schweine in den Wald, ~und wir finden sie bald . In der 
Trockenzeit gehen die Schweine in den Grassumpf , nahe Yen-
san, und hier in den Sagogebieten , hier beim Dorf , gibt 
es nicht viele , nur vereinzelt . Doch in dem Grassumpf, 
durch den du (3) heute gekommen bist , bei Yensan, dort 
halten sie sich auf. Auch wenn du nach Kanganaman gehst 
und auf der einen Seite die Sag opa lmen siehst, dort ver -
s amme ln s ich di e Schw e i ne ." 
Der Verf. : " Jetzt haben wir keine richtige Trockenzeit ." 
Yamanawan: " Di e Zeiten wechseln . Jetzt verschliesst sich alle Nahrung, 
doch früher war es anders . Wir haben nur einen Teil gese-
hen, alle die jungen Leute wissen es nicht. Sie me i nen, 
Nahrung suchen sei viel zu mühsam . So denken sie . Auch 
wir haben nur einen Teil gesehen. Jedoch u nsere Va ter ! 
Schweine , Fische, oder welche Nahrung auch immer, sie ver-
( l ) Frau von Walambandi. 
(2) Das Verhalten der Schweine bringt Yamanawan in Zusammenhang mi t 
dem Einfluss des im August 1973 verstorbenen Mannes Sisewan . 
(3) An dem Tag d i eses Gespraches war ich von dem Flussdorf Yensan nach 
Gaikorobi gegangen . 
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fau l te ! Wenn du das Nest eines Grossfusshuhnes durchs uch-
test, zehn, zwanz i g, ja f ünfundzwanzig Eier konntest du 
in e i ne m Hüge l f inden . Diese Gegend hie r pflegten sie 
nicht zu betreten , es war der Ort eines Wassergeistes (l). 
Das Wasser schopft e n sie nicht mit dem Bambusrohr , nein , 
sie na hmen es mi t der Kokosnussscha l e und gossen es in das 
Bambusrohr hinein. Wenn es vol l war , trugen sie es ver -
schl ossen fo rt. Und die Kokosnussschale tauch t en s ie auch 
nicht tief hinunter in das Wasser , es war verboten. Heute 
heben s i e Gruben a us . Früher taten sie das nicht . Der 
Wassergeist selbst machte die Gruben , tauchte auf, und die 
Menschen pflegten seinen Ort nicht zu betreten ." 
Zu dem vorangegangenen Gespr!ch ist zu sagen , dass beide M!nner, Walam-
bandi wie auch Yamanawan , wegen e i nes bevorstehenden Totenfestes für 
den Verstorbenen Sisewan , für das sie Wildschweine erlegen mussten, un -
t e r einem gewissen Erfo l gszwang standen . Oft g i ngen sie jede Nacht in 
den Wa l d und in die Sagogebiet e , ohne j edoch grosses Glück zu haben . 
In dem Gespr!ch wi rd ja deutl i ch , wi e schwieri g es ist und wie die 
Schweine immer wieder davonlauf en . Diese Schwierigkeit wurde immer wie -
der erw!hnt. Dann wi rd aber auch auf eine Besonderheit verwiesen , we nn 
gesagt wird , dass Schweine immer wiede r die Sagopalme und a uch die Zei-
t en des Fressens wechseln würden . Dieses Missgeschick f indet hier kei -
n e weitere Erkl ! r un g , doch aus ander en Gespr!ch e n kann ich anfügen , 
dass es Yamanawan mit dem Verstor ben en selbst , für den ja das Totenfes t 
gemacht werden sollte , in Verb i ndung brachte. 
Es s oll hier auch h e rvo rgehobe n werden , wie verschiedene Sagopalme n, 
denen unterschiedlic her St!rkegehalt z ugesproche n wird , auch für d i e 
Jagd eine Bedeutung besit zen. Wildschweine sollen so besondere Vorlie -
ben haben , d . h. sie bevorzugen die sog . we iblichen Sagopalmen - Var i etaten. 
Der Schlussteil des Gesprach s , dessen Inh a lt nicht unbed ingt mit der 
Jagd , abe r doch mit d e r Nahr ungss ituation z usamme nhangt, i st s ehr t yp isch 
für vie l e a hnl i c h e Gesprache . Die jetzi ge Zeit wi rd als s c h lec ht b e -
trachtet , die Nahrungssu c h e s oll schwie riger gewo r de n sein , es soll a uch 
wen i ger Tiere geben , die Bache verlanden und Sümpfe trocknen a u s . Inwie -
fern dies als e i ne Ve rherrlichung der Jug endze it zu verst e hen i s t oder 
ob h ier wirkl ich eine Ve rande rung in d e n naturraumliche n Beding u ngen 
e ingetre t e n ist, wie z . B . Senkung d es Gr u ndwas serspiegels , kann man 
s chwe r e nt sch e iden . Auc h s ind gewisse mit Cargo-Vorstel lungen zusammen-
h! n gende Elemente ni c h t z u Übers e h e n. Gesprach e über die Jagd , über 
Schweine , d i e man n i cht t oten konnte , Vermutungen , die darüber angeste l l t 
( l ) Der Ort dieses Wassergeistes (wandjimot ) i s t s üdl i c h an d a s Dorf 
a ngr e n zend . 
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werden, aber auch die erfolgreiche Jagd s i nd ein bel i ebtes Gesprachs -
thema der Manner in Gaikorobi . Auch aus diesem Grunde wurde e in sol -
ches Gesprach hier wiedergegeben. 
2 . 5.5 Beschreibungen der Jagd durch Ei nheimisch e 
Wie bei den Beschreibungen der Sagogewinnung durch Einheimische mochte 
ich auch hier wieder die Menschen selbst sprechen lassen . Alle Berich-
te stammen von dem Mann Palangwe und seiner Frau Kumbowoli; let ztere 
haben wir ja schon in einer Beschreibung der Sagogewinnung k ennengelernt 
Palangwe , unge f a h r 30 Jahre alt, war einer der e r folgre ichs t en J ager 
des Dorfes, wenn er auch in der Zeit, als die Tageslaufe aufgenommen 
wurden, nicht sehr viel Glück hatte . Meistens nahm er bei der J agd 
sein Gewehr mit , un d nu r selten benutzte er s e in en Speer. Zwe i Eerich-
t en von Palangwe folgt h i er jewe i ls e i ne Gegenüberstel lung des Berich-
tes seiner Frau Kumbowo li, di e ihn au f d er Jagd begleitete. Of t ging 
Palangwe j e doch auch mit einem j ünge r e n Mann o der einem Knabe n s eines 
Dorfteiles Kraiembat zusammen auf die Jagd . In den hier wiedergegebenen 
Ausschnitten erkennt man, wie Mann und Frau bei dieser Jagdform eine ge-
wisse Zusammenarbeit bilden konnen. Nachts brachen sie gemein sam auf . 
Zuerst mussten sie durch den das Dorf umgebenden Sagosumpf mit d em Kanu 
fahren, bi s s i e d e n Wa l d e r r e i c hten . 
mer in nor d licher Ri c htung . 
Vo n dor t aus gingen s i e d a nn l m-
An dem hier zuers t wiedergegebene~ Bericht vo n Palangwe und demjeni -
gen von Kumbowoli bemerken wir, wie der Mann, vo n einem Hauptweg aus, 
s i c h allein an d i e Sa gopalme hera nschlic h . Di e Frau beg leitet e ihn auf 
d iesem Wege n ich t , sie blie b z urück . Nach dem der Erf o l g j edoc h a u s -
blieb , g i n g e n sie z u i h rem Wa l dh a us . Hi er e rke nnt man, wie die s e Wa l d -
hau ser gerade bei der n achtlich en J agd eine wicht ige Funktion als Unter-
schlupf b e sit zen . Palangwe erzahlt : 
"In der Na c ht we ckte ich Kumbowoli und s a gt e i hr: ' Wir beide g ehen, 
ich moc hte me ine Sa gopal me seh e n!' Wir nahme n das Kanu , gingen h i n-
auf , l iessen Ngemba yamb a (l) hinter uns . Da s ahe n wir einen kle ine n 
Ku s kus a u f einem Baum sit zen. I c h wo l lte ihn mit dem Bu schmesser 
t oten, doch e r st i eg h oher hinau f . Da sagte ich Kumbowoli : ' Schnei -
d e e i nen Bambus ab !' Sie rannte und schnitt e i n en Bambus ab . Wir 
wo l l ten de n Bambu s z uspitzen , und damit den Kusku s toten . Doc h die -
( l ) Alle im f o l genden vorkommenden Name n vo n Wege n und Gebieten im 
Wa l d und i n Sagosümpfen bezieh en s i c h a u f Wege und Gebiete i m Nor -
den von Ga ikorobi . 
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ser war inzwischen auf einen hohen Baum geklettert . 'Lass en wir es ' , 
sagte ich urid warf den Bambus weg . Wir gingen weiter. An einer Sa -
gopalme sah ich .zwei Schweine. I ch schlich mich heran, nur noch drei 
Schritte hatte es gebraucht, um aufzustehen und zu schiessen . Doch 
die beiden Schweine rannten weg . Sie hatten mich gesehen . Warum 
n ur , be ide rannten o h ne Grund weg. ' Macht nicht s ' , sagte i eh , ' i eh 
gehe zurück. ' Ich ging und schaute nach einer anderen Sagopalme , 
doch dort hatten sie schon am Abend gefressen und waren wieder ver -
schwunden. Ich kehrte um und ging zum Haus bei Koliyamba . Der Mor -
gen brach an und Regen kam . Ich wollte noch nach einer anderen Sa -
gopalme sehen , das Gewehr liess ich im Haus und nahm den Speer . Als 
ich den Sagostamm sah, war nichts . Die Schweine waren nicht gekommen. 
Als ich zurückkehrte , fiel schwerer Regen und ich legte mich schlafen . 
Kumbowoli holte Brotfrüchte und ros t ete sie . Einen mit Fisch gefüll -
ten Bambus hatte sie vom Dorf mitgebracht . Die Fische , die Brot -
fruchtkerne und trockene Sagofladen assen wir . Ich sagte , dass wir 
trotz des Regens zum Dorf zurückgehen sollten ." 
Kumbowoli schilderte es folgendermassen : 
" Ich schlief i m Moskitonetz , als Pa l a mich weckte. ' Wir beide gehen 
nach der umzaunten Sagopa lme sehen! ' sagte er . Ich kam he r aus , nahm 
das Netz , das Buschmesser . Wir gingen ein Uhr nachts . Wir beide 
gingen , nahmen das Kanu , ich legte das Netz in das Kanu , ergriff das 
Ruder , und wir beide ruderten. So ging es, bis wir die Ruder bei 
Mambange in den Erdboden steckten. Wir beide gingen , da urinierte 
ein Kuskus . Palangwe sagte zu mir : ' Gib mir das Messer !' Ich gab 
es ihm , und er leuchtete mit der Taschenlampe . Er blickte hinauf . 
Der Kuskus sass auf einer Liane . Er sagte : 'Geh einen Bambus schnei-
den !' Er gab mir das Messer zurück . Ich schnitt den Bambus , doch 
der Kuskus war schon hinaufgestiegen . ' Lassen wir es ', sagte Falang -
we, und wir gingen wei t er . ' Bleibe am vJeg stehen ! I eh werde nach 
dem Zaun schauen ', sagte er . Er ging , und ich b lieb allein am We ge 
stehen. Er ging, doch das Schwein war schon weggelaufen. Er kam 
zurück . ' Gehen wi r !' Wir gingen nach Ko liyamba , und ich setzte mich 
in das Wa ldhaus . ' Ge h Brotfrüchte ho len , di e hange n und reif sind !' 
sagt e e r , und ich ging hinau s , holte die .Brotfrücht e und brachte s ie 
in d a s Haus . Ich l eg t e sie i n das Fe ue r. Wir beide assen und kamen 
wieder zurück. " 
Einige Tage spater erzahlt e Pal angwe: 
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" Ich s tand in der Nac ht um ei n Uhr auf , weckte Kumbowo li und sagte 
i hr : ' Komm ! Wir beide werden gehen !' Sie kam heraus , na hm i hr Netz , 
alte Sagofladen, legte s i e in das Netz und nahm das Buschme sser, das 
i c h ihr gab . Ich nahm das Gewehr , eine Taschen lampe und loschte d ie-
se Lampe hier . Papier und Kalk leg te ich auch noch in das Netz . Wir 
beid e gingen zum Kanu hinunter, l egten in Mambange an, und dann lie -
fen wir los , b is nach Djendjengeyamba . Ich schaute nach dem Sago von 
Tagwalavi. Das Schwein hatte schon ge fressen und s tand am Weg , wo 
ich es antraf . Ich wollte schiessen, doch es lief weg, in den Wald 
hinein. I eh sagte: ' E s macht nichts .' I eh ging z ur Sagopalme und 
sah wieder ein Schwein . Ich horte das Gerausch des Schweines und 
ging nahe an den Zaun heran , wartete dort etwas . Ich dachte , dass 
das Schwein dann kame . Doch nein, es hatte schon gefressen und war 
weggelaufén . I ch kehrte um und sagte Kumbowoli: 'Dieser Weg nach 
Dj endjenge ist nicht besonders gut, wir werden auf dem Hauptweg zu -
rückgehen .' Wir gingen zum Hauptweg zurück und gingen hinauf . Da 
sah ich in einem Bach in Djendjenge einen Aal . Ich versuchte ver-
gebens , ihn zu toten . Ich ging weiter und sah eine Waldratte , nahm 
das Messer und wollte s i e toten . Doch sie wich zur Se ite aus , und 
das Messer blieb in der Erde stecken . Wi r gingen weiter nach Nondo , 
und ich schaute nach der Sagopalme , an der ich vorgestern ein Schwein 
geschossen hatte . Doch die Schweine hatten nicht gefressen , und ich 
kam zurück . Wir gingen weiter , und ich sah ein Schwein, das den Bo -
den durchwühlte . Ich wollte schiessen , ging etwas vom Weg ab und 
leuchtete mit der Taschenlampe, da rannte es weg. Dann ging ich 
nach Koliyamba und schaute nach einer Sagopalme . Ich sah ein Schwein 
l aufen und horte , wie es frass . Ich sagte mir , dass das Schwein 
jetzt Sago fressen würde. Ich überquerte einen Bach, da sprang das 
Schwein über d i e Palme. 1 W as ist n ur los? 1 dachte i eh , 1 e s hat mich 
doch nicht gesehen . 1 Ich ging nahe an die Sagopal me heran , das 
Schwein war in den Wald weggelaufen . Ich betrachtete die Palme. 
Einige Schweine frassen gegen Abend , andere gegen Morgen , wie jenes , 
das ich angetroffen hatte . Ich ging zurück und sagte Kumbowoli: 1 Wir 
beide gehen ! 1 Wir g i ngen zum Haus, in den Garten von Tonwo l i, ich 
nahm zwei Gurke n, ging weiter und sah wi eder ein Schwein , das den 
Erdboden durchwühlte. Ich vers t eckte mich bei einem kleinen Bach 
und sah, wie es naher kam. Ich leuchte t e mit der Taschenlampe, doch 
auch dieses Schwein sprang davon . I ch hatte genug und ging zum Wald -
haus . Der Morgen brach an. Ich ging hinauf nach Mbangokambi und 
sah , wie die Schweine miteinander kampften. Sechs Schweine kampften . 
Ich ging in den Wald hinein , zog das Hemd aus und legte es an den 
Weg . Ich durchquerte ein Gewasser und setzte mich an den Fuss einer 
Palme , da kam das Schwein , das ich vorher schon gesehen hatte . Es 
b l ieb stehen . Ich schoss . Das Schwein blieb liegen. Es ist die 
Zeit, wenn die Schweine sich paaren , deshalb kamp f ten sie. Das 
Schwein , das ich getroffen hatte, war sehr gross, gross genug für 
drei Tragnetze. Wir wollten noch nach Mangepm gehen , ich ware dann 
dann nach Ngimbato gekommen , wo ich Betelpfeffer von Nguwoli geholt 
hatte . Sie hatte es mi r gesagt , doch ich hatte nun dieses Schwein 
geschossen , und wenn ich nun noch d i esen langen Weg machen würde , 
wer riefe dann die Leute aus dem Dorf, um das Schwe in zu zerlegen? 
So gingen wir zurück nach Koliyamba , kamen nach Yimbuiyamba, kamen 
zum Garten . Ich nahm einige Blatter von Betelpfeffer , und Kumbowoli 
nahm etwas Blattgemüse , dann gingen wir weiter . Wir kamen nach Mam -
bange, nahmen das Kanu und erreichten das Dor f . Da sagte ich zu 
Tambiwula: 1 Gehe mit drei Frauen dieses Schwein zerlegen ! Ge he hinauf 
nach Mbangoyamba, da siehst du das Schwein, du siehst das Zeichen. 
Ich habe ein Blatt befestigt. Du durchquerst den Bach , ge h st hinein 
und zerlegst das Schwein ! 1 " 
Kumbowoli schilderte die . Jagd sehr ausführl ich . Le i der gibt ein ge -
schriebener Text nicht die Stimmung und auch nicht die Spannun g einer 
gesprochenen Erz a hlung wieder . Die Tei lnahme an der Jagd , das Miterle-
ben der Spannung des Jagers , wie es sich in diesem Ber i cht e iner Frau 
zeigt, die Steigerung bis zu dem Punkt hin , wo das Tier getotet am Bo -
den liegt und die Spannung sich in ein Lachen entladen kann - dies er-
sche inen mir wesentliche Elemente dieses Berichtes . Leider konnte ich 
selber nie Frauen bei diesen Jagdunternehmungen begleiten und beobach -
ten . Wenn es auch nicht alle Frauen taten, so kam es doch haufig vor . 
Kumbowoli erzahlte : 
" Pa langwe weckte mich . 1 Wir be i de gehen in den Wald ! 1 Ich glaube , 
wi r beide brachen um zwei Uhr nachts auf. Er weckte mich. Ich nahm 
das Net z , er gab mir das Messer und ich nahm es . Wir zogen los . 
I ch nahm das Kanu , und wir legten in Mambange an . Dann eilten wir . 
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'Wir beide gehen nach der Sagopalme von Tagwalavi bei Djendjenge 
schauen ' , sagte er . Wir beide g i ngen . Ich bl i eb allein, und er 
g i ng. Er ging und schaute , l euchtete mi t der Lampe und s a h , dass 
das Schwein schon gefressen hatte und weggegangen war . So kam er 
zurück. Als er zurückkam, sagte er : ' Das Schwein , glaube i ch , hat 
schon gefressen . Wir beide gehen weiter ' , sagte er. Gut , wir bei -
de kamen wieder zurück . Wi r kame n auf den Weg , bogen um und gingen 
hinauf nach Koliyamba . Wir beide gingen . ' Ich mochte nach einer 
Sa gopa l me sehen , d u bleibst h i er stehen , ich gehe al l eine .' Gut, 
ich bli e b stehen, und er g i ng . Er schaute, doch nein , die Schweine 
frassen nicht. Er kam zurück . 'Gehen wir beide ', sagte er . Wir 
beide gingen , und er schaute nach einer anderen Sagopalme . Das 
Schwein hatte Pala nicht gesehen , doch es rannte weg . Das Schwein 
frass vom Sago und ging . Es ging in den Wald hinein . Palangwe kam 
wieder zurück. 'Das Schwein i s t im Wald verschwunden .' Wir beide 
gingen zum Waldhaus , und der Tag brach an . Es war Tag geworden, und 
wir beide ruhten uns etwas aus. Ungefahr eine Stunde sassen wir i m 
Waldhaus . Dann standen wir beide auf und zogen los . Die Schweine 
kampften z usammen. Sie kampften und schrien mit ihren Schwe i nestim-
men, und Palangwe horte es . Als er es horte , g i ng er, und i ch b l ieb 
am Wege stehen. Er allein ging in den Wald hinein . Er g i ng h i nein 
und feuerte . Er totete es , hoo !!! Er tot e t e es , das Schwein lag 
am Boden , es lag , und er rief nach mi r. Ich na hm das Buschmesser 
und ging h i nein. Das Schwein l ag da . ' Sei still und warte , du 
darfst keinen Larm machen!' Ich stand da und wartete . Ich gab ihm 
das Buschmesser . Da kam noch ein anderes Schwein . ' He , ein Schwein 
kommt !' sagte ich. Ich stand u nd wartete . Pa langwe horcht e auf das 
andere Schwein , doch es rannte weg . Er kam zurück , und i ch s a gte 
ihm: ' Stecke e i ne andere Patrone hinein und schiesse auf dieses 
Schwe i n !' ' Es g i b t keine Patronen mehr , ich hat te nur zwe i.' Er 
sagt e: ' Schne i de e i ne n Stecken ! ' ' E s macht nichts , i eh gehe' , sagte 
i ch , nahm da s Buschmesser und schnitt einen Stecken . ' Tritt auf das 
Schwein !' Ich trat mit dem Stecken auf das Schwe i n, und er nahm das 
Buschmesser und totete das Schwein vo l lstandig . Das Schwein war nun 
t ot. Wir be i de kamen zurück . Vorgestern hatte ich den Brotfrucht -
baum bestiegen und Brotfrüchte in das Waldhaus gelegt. Ich nahm 
d i e Brotfrüchte und legt e sie i n das Netz . Wir beide kamen zurück 
in das Dorf . Als wi r am Garten vorbeikamen , nahm ich etwas Blatt-
gemüse , und wir beide kamen zurück . Wir beide kamen und sagten Tam -
biwula : ' Tambiwula , du geh s t dieses Schwein zerl e gen!' I ch ging in 
das Hau s hinauf . " 
2 . 5 . 6 Die Jagd und Tra ume 
Die Welt der Tra ume i st für den Jager von besonderer Bedeutung. In der 
Traumwelt s ieht er Vorzeichen für die Jagd. Obgleich leider keine re -
gelmassige Be fr a gung nach Traumen von mir durchgeführt wurde , erhielt 
ich trotzdem i mmer wieder Hinweise, d i e auf diese Bedeutung hinzielten . 
Es sind Ahnen un d Verstorbene, di e Traume (nyinga) geben . Ahnen geben 
dem Traumenden einen Gegenstand , z.B . Arecanüsse . Dies gilt als Hin -
we i s , dass der Mann e i n Wi l dschwein toten wird. Die Einhe i mischen ha -
ben auf diese Weise eine Traumdeutung geschaff en . Eine unreife Areca -
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nuss bedeute t ein k l eines Wi ldschwe i n , eine grosse , reife Arecanuss da -
gegen we i st auf ein grosses Wildschwein h i n . Das gle i che gilt für Ta -
bakbl atter . Es gibt aber auch Traume , in denen der Jager mit einer 
frau Geschlechtsverkehr hat . Di ese Traume so ll die weibliche Ah nenge -
stalt Nduman geben . Sie sagt dann im Traum : " Komm ! Habe mit mi r Ge -
schlechtsverkehr !" Der Jager nimmt nach dem Traum seinen Speer und 
geht auf die Jagd ( l ) . In anderen Traumen sieht der Mann , wie frauen 
seinen Sago waschen . Auch dies ist ein Hinweis für eine erfolgreich e 
Jagd, denn es sind e i gentl i ch Wildschweine , die über seinen Sago her -
fallen (2) . Wenn ein Mann, der eine Ange1 ausgelegt hat , von einem Ka -
nu traumt , das über den Boden geschle i ft wird , so bedeutet dies , dass 
ein Krokodil am Koder angebissen hat. Hier ergeben sich Symbole , die 
i hre Entsprechungen i n den Mythen besitzen oder in der Bildkunst ihre 
Ausgesta l tung gefunden haben . 
2 . 5 . 7 Di e J agd und Frauen 
Obgleich die Jagd den Mannern vorbehalten is t, begle it en doch hauf i g 
frauen ihre Manner be i der Jagd . früher soll man d i e eigene frau mit -
genommen haben, wei1 man sich so weniger vor Zauberern für chtete. Aber 
auch heute gehen noch viele Jager zu zweit in den Wald . Oft nehmen sie 
auch n ur einen Knaben a1s Begleiter mit . Diese Angst vor Zauberern sol l 
heute innerhalb des Dorfes abgenommen haben, indem die Menschen abends 
und auch in der Nacht viel im Dorf herum1aufen , was früher nicht vorge -
kommen sein soll. 
Wenn eine frau ihren Mann bei der Jagd beg1eitet, kann sie sogar mit -
helfen . Einmal ging Wa1ambandi mit seiner Frau Tumbangeman in den Wald, 
be g1 e itet vo n sein e n zwe i Hund e n, um Sagolarv e n z u sammeln. Sie bra-
chen vier Sagopa1men auf . Plotzlich horten sie ein Wildschwein, das 
von den Hunden angegriffen worden war . Wa1ambandi erzahlte, wie das 
Wildschwein versuchte zu entkommen, er sprang jedoch herbei und packte 
(l) Vgl. dazu auch die i m Traum vol l zogene Substituierung von Jagder-
fo l g durch Gesch1echtsverkehr be i den Umeda am Sepik- Oberlauf 
(Gell 1977:32-33) . -
(2) Di eses Traumbi1d f i ndet eine Entsprechung i n Sprüchen , die für 
e ine erfolgreiche Jagd auf Wi l dsch weine gesagt werden und in de-
nen von den an derSagopalme fressenden Schweinen wie von frauen 
gesprochen wird , vgl. Abschnit t 9.3. Vg 1 . ferner über die G1 e i ch-
setzung der Mann - Frau- Beziehung zur Jager- Tier- Bez i ehung Ke 1m 
1 975:55 . 
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es an d e n Hi nterbe inen . Er sagte s einer Frau , dass s i e das Schwe in 
tot e n so11e , denn a uch er wo11e davon essen . Ein J ager d a r f ja nicht 
von d em F1eisch des se1bs t get oteten Tieres essen . Für Fr a uen bes tehen 
dagegen k e ine so1che n Nahrungsverbote. Auf d iese Weis e verha1f dann 
Tumbangeman ihrem Mann z u Schweinef1ei sch - Nahrung . 
Wenn e in Jager nac h ts e i n Wi1ds chwein toten wi11, so dar f er am Ta ge 
vorher oder in der g1eichen Nacht keinen sexue 11en Verkehr mit einer 
Frau haben , da die Wi1dschwein e s onst von d e r Sagopa1me weg1~ufen. Das 
g1eiche gi1t, wenn der Jager s eine Frau s c h1agt oder mit i hr streitet, 
bevor er auf die Jagd geht . Ei ne eige nart i ge Angabe wurde f erner von 
Ma nnern gemac ht, d ie j e doch von Fra ue n n icht bestat i g t werd e n konnte . 
Man sagte , dass Fraue n, die den Jager beg1e i ten und auf das Wi1dschwein 
warten, ihren Faserrock 1ockern · und auf dem b1ossen Hintertei1 sitzen 
müssten. Fa11 s sie ihren Faserrock zu s ehr festschnürten, kame kein 
Wi1dschwein oder man würde das Gera usch des fressenden Wi1ds c hweines 
nicht h oren . Sch1ies s 1ic h s a g ten auc h noch Manne r, dass s ie kein J a gd -
g1ück hat t e n, wenn bei Ver1assen d es Hauses die e igen e Frau, eine 
Schwester , Mutter oder a uc h Frau eines Bruders ihnen n achrief , dass 
sie kein Schwein tot e n würden . 
Besonders vor Totenfesten, wenn vie1 Schweinef1eisch f ü r d i e Nahrungs -
vertei1ung beschafft werden mus s, gehen d i e Jager fa s t jede Nacht in 
den Wa 1d und i n Sa go gebi ete . Nat ür1ic h s i nd n i c ht a 11e Manner g1e i c h-
z e i tig auch Jager, doch durch de n Zwa ng , für ein Fest Schwei ne z u er1e -
gen , gehen a u c h unge übte Jager h aufiger a u f die Jagd , wi e d i es b e i d en 
Vorbere itunge n für ein Tot e n fe st 197 3 b eoba c htet we rde n ko nnte. Wenn 
so eine gef a 11te Sa gopa1me zwe i bi s drei Tage 1ang nic ht aufge s ucht 
worden ist, so jammert der Jag e r : 11 0h, d i e Schwe ine f a 11e n über d i e Sa-
gopa1me h e r , sie fres sen me i nen Sago , und ich b i n nic h t h i ngegangen. 11 
So gibt es e ine n s t a nd i gen Drang, die gef a 11ten Sagopa 1me n zu beobac h-
t e n und auf die Schwein e z u 1aue rn, wie dies ja a u c h i n den wi eder gege-
benen Beric hten d es Manne s Pa1angwe deut1ic h geworden ist . Die Sa go-
pa1me , die e in Mann gef a 11t, a ufgebrQc he n und vor de r er einen Za un e r -
richt e t hat , wird nun a uc h a1s se i ne 11 Frau 11 bezei chn et . Man s a g t : 
11 Die Frau d es Sa gos umpfes sprech e ich ~zw . habe Gesch1e chtsverke hr mi t 
i hr] (sune klalowe ngambulun) . 11 Indem s o di e Sagopa1me di e Frau d es Mannes 
ist, de r an ihr Wi1 d schweine totet, ist die Sagopa1me der Mann der Frau , 
d ie deren Mark k1o pft und wascht. Eine Frau, die Sago zerk1o pft, aus-
wascht, s a g t ja : 11 Moem des Sagosumpfes s precn e ich[bzw. h abe Ge s c h 1echt s -
verkehr m i t i hm] ( sune Mo em ngambulun). 11 
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Die enge Beziehun g e i nes Jagers mit der von ihm of ter auf gesuchten 
Sagopa l me , die s i ch so deutlich in der Gegenüberstellung Jager : Sago-
pa lme : : Mann : Frau ausdrückt - es handelt sich ja um eine sehr i ndi -
vidualist i sche Jagdform , im Gegensat z e t wa zu dem gese l lschaftlichen 
Ereignis einer Treibj agd - l asst sich auch an besonderen Verhaltens -
we i sen bei der Jagd selbst erkennen. Der Weg , der zu einer Sagopalme 
führt und auf dem sich der Jager an da s Tier heranschl eicht , v iellei cht 
von ein em grosseren Weg a bzweigend , wird immer durch besondere Markie-
rungen gekennzeichnet , d urch geknickt e Sagopalmblatter , die a l s Besitz -
Markierungen zu verstehen sind . Sie bedeuten, dass ein anderer Jager 
diesen Weg nicht betreten darf , wenn er dazu nicht besonders aufgefor-
dert wurde . Damit werden mogliche Verwe chslungen vermieden , da man ja 
bedenken muss , dass d i e Jagd nacht s stattfi ndet . So wur de z . B. der Fa ll 
erzahl t , dass zwe i Manner , oh ne voneinander zu wi ssen , aus Verseh en den 
gleichen Weg zu e iner Sa gopal me g ingen , wobei dann einer von beiden ge-
totet wurde. Man muss h i er den recht l ichen Aspekt , der sich darin a u s -
drückt, dass die Sagopalme mit der eigenen Frau verglichen wird , auch 
mit einem praktischen zusammen s ehen . Denn unerwartet e Gerausche , up-
erwart ete Bewe~ungen konnen bei dieser mi t grosser Spannung erfüllten 
Einzel j agd nicht nur d i e Tiere vert reib en , sondern auch die Mensch e n 
verun s i chern . Aus d i esem Grund l asst man , falls man die Sagopalme 
eines anderen Mannes aufsucht, einen Gegenstand am Ausgangsweg zurück , 
einen Stock, ein Umhang enet z und d e r g leiche n, oder e in Be g leiter wartet 
dort . So kann ein anderer Jager , der ebe nfal l s diese Palme aufsuchen 
mocht e, sehen , dass an der bet reffenden Stelle schon jemand auf der 
La uer liegt . 
2 . 5. 8 Ei n Ve r g l e i c h d e r e inhe imi sch en Aussagen übe r Jagd und Sagoge -
winnung 
Im Vergleich zwisc hen den Aussagen über die Jagd durch den Mann an der 
Sa gopa l me und d e n Aussagen über die Sagogewinnung konnen wi r erkennen , 
das s es k e ine fes t e Geschlecht s zuo r dnung d e r Sa gopa lme gibt . Je nach 
Bezugssys t e m kann di e Sagopa lme e inmal al s ma nn l i c h und e inmal a l s we i b -
l ich b etrachtet werden . Man wird z u ahnlichen Erge bnissen bei der Un-
tersuchung anderer Be i spi e l e, so der Opposition von rechts zu links, 
die auch in Gaikorobi von Bedeutung ist, kommen konnen . Aus d i esem 
Grunde moc hte i c h hie r vor a llz u starren Einordnungen d e r Sa gopalme in 
e in Polaritate n s chema wa rnen, obgle i c h in den Mythe n der ma nn liche As -
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pekt viel starker betont wird als der weibl iche. Die Flexibilitat ein-
heimischer Klassifikationen ist sehr gross , wenn sie auch in bestimmten, 
vorgepragten Schemata verlaufen mag . 
I ch mochte nun auf einen Vergleich zwischen den Aussagen über die 
Jagd und denjenigen über die Sagogewinnung eíngehen. Dazu muss als Er-
ganzung angefügt werden, dass die Speerspitze aus Bambus von Einheimi-
schen als weiblich klassifiziert wird, wahrend der Speerschaft als mann -
lich gilt (l) . Für die Jagd ergibt sich dann folgendes: Der Jager (Mann) 
lockt das Schwein (mannlich) durch die Sagopalme (Frau) . Oder auf einer 
anderen Ebene lasst sich sagen: Der Speer (mannlich) totet das Schwein 
(mannlich) durch die Speerspitze (weiblich) . Daraus mochte ich als 
Schlussfolgerung ziehen, dass als Medium der Handlung in der Kon fron -
tierung des Jagers mit dem Schwein jeweils ein Wechsel des Geschlechts 
eintritt. Ein mannliches Agens lockt oder totet ein mannliches Objekt 
durch ein weibliches Medium. Bei der Sagogewinnung konnten wir nun ja 
feststellen, dass die Beziehung de r Frau zu ihrem Sago mit der Beziehung 
einer Frau zu ihrem Mann gleichgesetzt wurde. Wie bei der Jagd ist es 
also auch bei der Sagogewinnung die Beziehung zwischen Mann und Frau , 
die zur Nahrung führt . Aber wie bei der Sagopalme , so kann auch bei 
der Jagd eine Umkehrung in der Geschlechtszuordnung des Schweines auf -
treten . Dies wurde in den vorangegangenen Angaben über Traume schon 
angedeutet, und es wird spater anhand von Sprüchen (suvu) für die Jagd 
noch ausführlicher belegt werden . Wir konnen diese Zuordnung in folgen -
de Formel einer Gegenüberstellung einordnen: Schwein : Sagopalme :: 
Frau : Sagopalme . Wie die Frauen zerklopfen nach dieser Vorstellung 
auch die Schwe ine das Sagomark und erscheinen so den Jagern in Traumen 
al s Frauen . 
2 . 5 . 9 Beziehungen zw i schen der Jagd, der Sagopalme und der Initiation 
Da das Thema Initiation in einer besonderen Arbeit ( 2) behandelt werden 
wird, sol l hier nicht naher au f die Initiation in Ga ikorobi eingegangen 
werden . Trotzdem sol l darauf hingewiesen werden, dass es Querverbin -
dungen zwischen der Jagd, der Initiation und der Sagopalme gibt, die 
hier nur kurz angedeutet werden sollen . 
(l) Vgl . Spruch Nr. 8 im Abschnitt 9 . 3 . 
(2) Jürg Schmid untersuchte in dem Dorf Yensan v.a . die Initiation 
und wird seine Dissertation darüber schreiben . 
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Früher wurden bei der Skarifikation wahrend der Initiation der Man-
ner in Gaikorobi bésondere Muster angebracht, die heute aufgegeben wur-
den, da sie zu schmerzhaft, d oho zu kompliziert gewesen sein sollen und 
damit einen langeren Zeitraum erforderten als die heutigen Muster 
In Gaikorobi sagte man ferner, dass man heute die Muster der Iatmul 
übernommen habe o 
Wenn die Jager an der Sagopalme warten und eine Fledermaus , die pum 
genannt wird, herbeifliegt, so weiss der Mann, dass ein Wildschwein Sa-
go fressen wird und dass er es erlegen wirdo Eine etwas grossere Art 
von Fledermausen, die jedoch in dem genannten Zusammenhang die gleiche 
Bedeutung haben, wird mbalambikwansa genannt o Diese Fledermause sollen 
die Wildschweine herbeirufeno Früher wurde nun bei der Initiation auf 
dem rechten Oberarm eines Mannes ein Muster angebracht, das den Kopf 
eines belieb i gen Baumgeistes (wundjumbu) und darunter gelegen die Fl eder-
maus pum darste l lto Auch dieser Kopf oder besser dieses Gesicht eines 
Baumgeistes (wundjumbu ndama) soll bei der Jagd helfen o 
Gesicht eines Baumgeistes Fledermaus 
E in nicht mehr er hal tener Spruch der suvundimi - Al tersgruppe (l) richtet 
sich an diese pum- Fledermause, die zum Feind geschickt werden, um die 
Seelen der Feinde herbeizuholeno Hier erkennen wir ganz deutlich die 
Verbindungen, die zwischen der Jagd auf Wildschweine und der Kopfjagd 
besteheno Abschliessend soll nun noch ein Muster wiedergegeben werden, 
das die Rippe eines Sagopalmblattes darstellen soll, ohne dass über 




(l) Vgl o Abschnitt lo3 o8 o 
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2.5 .1 0 Negative Vo rzeichen f ür d i e Jagd an Sa gopa l men 
Nachdem wir e inige positive Vorze i c h en für d i e J agd kennengelernt haben , 
sollen nun auch jene Vorzeichen aufgeführt wer den, die dem J ager bedeu-
t e n , dass die Wildschwe ine vo n d e r Sagopalme wegrennen werde n , sobald 
er sich dem Zaun nahe r t . Auch aus zahlreichen Sprüch en für eine n Er -
folg bei der Jagd auf Wildschweine an der Sagopalme wurde deutlic h, 
dass in diesem verfrühten Weglauf en der Tiere die Hauptschwierigkeit 
gesehen wird . Folgende Vorzeichen weisen auf dieses Weglaufen der Wild-
schweine hin: 
l . Ein Vogel bricht Palmblatter der zu fallenden Sagopalme ab. 
2 . Ein Rüsselka f er macht ein Loch in eine Palmblattrippe , so da ss 
die Spitze eines Palmblattes der z u f a llende n Sagopalme herabfallt . 
~. Die Sagopalme stürzt beim Fallen auf e i n en Baumstumpf und bricht 
auseinander. 
4. Ein Ameis enhügel pteht i n der Nahe des Zaunes . 
S. Der Axtstiel bric ht be im Fallen der Sagopal me ab . 
6. Di e Insekt e n ngauvi be fi nden sich auf der Sagopalme. 
7. Eine Frau wascht einen Teil d e s Markes der Sagopalme, die spate r 
auch noch als Lockmitte l für die J agd verwendet werden s o ll, und lasst 
dabei Luft. 
8. Eine Schlange i s t um d i e zu fallende Sagopalme g ewunden . 
9 . An der Wurz e l der Sagopal me , die gefa l lt we r de n soll , s pross t 
eine junge Pa lme . 
Leider konnen keine we i teren Er klarungen z u d iesen Vorz eichen gege -
ben werden. Schliesslich s ol l noc h ein s ehr negative s Vorze ichen e r -
wahnt we rden, das mit obigen nicht s zu tun h a t. We nn ein Jager, der 
auf e in Wildschwe in wartet , e i ne r Ratt e begegne t , so soll der Jager 
sterbe n. Ratten sind in den Vor 5t llungen de r Einheimi s chen in Gaiko -
r o b i meisten s Verkorpe r ungen vo n bestimmten Ahne n (wan ), die dem Me n schen 
besonders übelgesinnt sein k onnen . 
2 . 5. 11 Die Jagd und Na hr ungsvorschriften 
Hie r so llen jen e Na h r ungsvorschriften aufgeführt werden , die mi t der 
Jagd unmittelbar zusammenhang e n . I n einem spate ren Ab schn itt werden 
wir noch ausführlicher besonder e Nahr ungsvorschrifte n betrachten (1). 
(l) Vgl . Abschnitt 4. 6 . 
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Jager dürfen grundsatz lich se l bst er l egte Tiere nich t essen o Fe rner 
dürfen d ie j en i gen , die d i e Pfosten für den Zaun be i eine r Sagopal me i n 
den Boden gesteckt oder d i e die Pa l me ge f a l lt haben, von dem an dieser 
Sagopa l me get ot eten Schwei n nicht essen o Fal l s man d i ese Vorschri ften 
übergeht, soll man kurz vor dem Tode sehr v ie l e Exkremente hinterlassen , 
was offensichtlich a l s negat i v betrachtet wird o Ei nige Jager sollen , 
bevor sie zu ihrer Sagopalme gehen , um auf Wildschwein e zu warten , kei -
nen Aal essen , we i l sie me i nen , dass das Wi l dschwein sonst unruhig wür -
de o Andere wiederum sol l en keinen wandjok- Fisch es·sen, wei l son s t da s 
Schwein vo n der Sagopalme weglaufen konnt e o Aus dem gleichen Grunde 
wurd en früher auch keine Bambuss pr o ssen vor der Jagd gegessen, d enn 
die Speerspitzen waren ja aus Bambus o 
We nn man vor der Jagd Sagol arven i sst und dann zu se i ner Sa gopalme 
geht , um au f ein Wildschwe i n zu warten, so soll man das Fressen des 
Wi l dsc hweines fast nicht horen , do ho man weiss nicht, wann das Schwe{n 
an der Sagopa l me s t eht o Das Wi l dschwe i n so l l da nn naml ich so l e i se 
fre s sen wie die Sagolarven , die nur ein sehr l eises Gerausch ( wi e yik 
yik yi k ) von sich geben, wenn sie sich im verrotteten SagorrÍark befinden o 
Haufig werden die Wildschweine an der Sagopalme nur verwundeto Am 
nac h sten Mo r gen kehr t der Jager zu der Sa gopalme zurück , um die Spur 
des v erwundet en Tieres zu verfolgen o Der Jager darf nun in der Na cht, 
nachdem er das Wildschwein angeschossen hat , kein Schweinef l eisch essen, 
' 
we il d ieses Fleisch sonst in die Wunde des ver l etzten Tieres ginge und 
d i eses dann weg l aufen konnte , so dass man · es anderntags nicht me hr f ande o 
2o5 ol 2 Vo r s t e llunge n übe r d ie Ti e r e 
In den Vors t e l lungen der Einhe i misch e n (l) stel l e n a lle Sc hweine e ine 
Art vo n Me n sch en dar, d ie ein e Hü l l e in Gestalt e ine s Schwe ines , mboesave 
gena nnt , ange zogen habe n o We nn di e Schweine vo n den J agern e r legt 
werden, so erhalt e n die Menschen nur die Hü l le , der sog o Mensch in der 
Hül l e kehrt j e doch zurück in das Land der Tiere , nach Singekuvu, das 
nord lich de s Dorft e iles Kraiembat lokalis i ert wird o Di ese Hülle (save) 
ist der Korper de s Schweines, der vom Menschen zerlegt und ge gessen 
wi rd o Wenn ein Schwein verwundet wurde, ohne dass man es nachtrag l ich 
(l) Diese Angaben beruhen Voao auf den I nformationen der Manner Yama -
nawan, Tagwalavi , beide vom Klan Sui , und Atemband i aus dem Klan 
Wende o 
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aufspUren und t ôten konnte , so sagt man, dass dieses Sc hwein nur eine 
HUlle habe, die nicht hergegeben werden konnte . Das Tier liess sich 
daher nicht tôten . Entsprechende HUllen werden aber auch von Menschen 
hergestell t und finden bei Festen ein.e Verwendung. Sie bestehen aus 
einem Rotanggeflecht, das aussen bemalt wird. Im Mannerhaus Kraiembat 
befand sich ein solches Gestell , das e in Schwein darstellte . 
Falls ein Schwein nicht sehr viel Fett hat, soll f Ur seine HUlle nur 
die Rinde von Rotang verwendet worden sein . Bei fetten Schweinen soll 
dagegen die HUlle aus dem Mark von Rotang bestehen (l). Wenn ein 
Schwein alt wird, so holt es sich eine neue Hülle und wird wie ein 
junges Schwein . Die alten Schweine lassen sich daher leichter toten. 
Sie geben eher ihre Hül l e weg . Diese Schweine haben ein Mannerhaus, 
Suikwalaman genannt, das sich im Land der Tiere, in Singekuvu, befin -
det . Wenn diese Tiere in den Wald gehen wol len , um Nahrung zu suchen, 
so nehmen sie eine Hülle, die im Mannerhaus Suikwalaman aufbewahrt wird, 
und ziehen z . B. als Schweine durch den Wald . Wenn sie von einem Jager 
getroffen werden und ihre Hülle ihm Uberlassen haben, kehren sie in 
ihr Mannerhaus zurück, setzen sich an ein Feuer und legen Blatter auf 
ihre Wunden , bis diese geheilt und getrocknet sind . Sie kônnen aber 
auch als Schlange, Ratte oder Kuskus herumlaufen. Gegen Abend brechen 
sie auf, suchen i n den Bachen nach Fischen, brechen Sagopalmen auf und 
sammeln Sagolarven, fangen Aale und graben Gartenfrüchte aus . Gegen 
Morgen kehren sie in das Mannerhaus zurück , legen die gesammel t e Nah -
rung auf Palmblütenhüllblatter und verteilen sie (2) . 
Auch Fische sollen aus diesen Hüllen bestehen . Baume und Palmen ha-
ben dagegen keine vergleichbaren Hüllen . Diese s og. Menschen in den 
Hüllen konnen nicht gesehen werden, s i e kon nen auch ni c ht sterben . 
Das Land der Tiere , im Norden von Ga ikorobi , liegt westlich des Ba-
ches Mbrandandan . Wahrend de r Bach o t als Ngusai bezeichnet wurd e , 
nannte man entsprechend das Land der Tiere Numbusai. In Numbusai be-
finden sich die Landtiere, in Ngusai halten sich die Wassertiere auf . 
Hier ist wiederum auf die wichtige Opposition von Erde zu Wasser ver-
wi esen . 
( l ) Vgl . damit auch die Angaben über Rotang in der Mythe vom ersten 
Tod unter Abschnitt 8 .1. 7 . 
(2) Bei Haberland/Seyfarth (1974:267-269) findet sich eine Mythe, in 
der ebenfalls von einem Mannerhaus der Tiere gesprochen wird, das 
sich unter der Erde befinden soll . Eine sehr ahnliche Mythe konn-
te auch i n Gaikorobi aufgenommen werden. 
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Nach Yamanawan gibt es Wildschweine im Grasland, mit den Namen Ku-
v undumu, Wunduman, Mbendeman, die sehr grosse Exkremente besitzen. 
se Exkremente verwendet man bei Vermehrungsriten für Wildschweine. 
Die-
Die-
se Schweine sollen so gross wie Hauser sein. Menschen konnen sie nicht 
erlegen. Falls ein solches Schwein einen Menschen erblickt, der aus 
Angst gleich weglauft, verschwindet es in den Erdboden. Von diesen 
grossen Wildschweinen konnen andere Wi ldschweine in andere Waldgebiete 
ausgesandt werden . Diese kleineren Wildschweine verwenden dann Schling-
pflanzen, mit denen sie durch die Luft fliegen. Ein Mensch kann das 
dabei entstehende Gerausch, ein Brausen, wahrnehmen. Er sucht in der 
Richtung, in der das Schwein "geflogen" ist, einen Baum, an dem eine 
solche Schlingpf lanze zu sehen ist. Dann totet der Jager eine bei der 
Wurze l des Baumes befindliche Schlange oder Ratte , in der das Wild-
schwein "sich aufhalten'' soll, und kann dann spater das eigentliche 
Wildschwein erlegen. 
Wenn ein Wildschwein getotet wird, das einem Baumgeist (wundjwnbu) ge-
hort, so schreit dieser Baumgeist auf, und der Mensch rennt aus Angst 
weg. Kampfe mit Baumgeistern sollen namlich v iele Eiterbeulen hinter-
lassen. Am nachsten Tag kann der Jager sehen, dass der Baumgeist das 
Ohr oder den Schwanz des Wildschweines angebissen hat. Manchmal kann 
aber auc h ein Baumgeist , der sich in ein Wildschwein verwande lt hat, 
angeschossen werden. Der Speer des Jagers zeigt dann keine Blutspuren 
auf, sondern nur eine spe ichelartige Flüssigkeit. Am nachsten Morgen 
suchen die Menschen nach der Spur des Wildschweines und werden von die-
ser zum Fuss eines grossen Baumes geführt, auf den der Baumgeist hinauf-
gestiegen ist. 
Ein ganz besonderes Schwein ist jenes, das Ngusui genannt wird . Es 
lebt teils auf dem Land und teils im Wasser . Im Wasser kann es sich 
in einen Aal, in einen Fisch oder in eine Wasserratte ve rwandeln , denn 
es hat viele Hüllen . Auf dem Land erscheint es als Schwein mit geschwol -
lener Schnauze und vielen Geschwulsten. 
Wenn nach der Herkunft der Schweine und der Tiere gefragt wurde , so 
nannte man nicht nur Singekuvu , sondern auch die Sonnen - Plattform (nyad-
jamba) , die manchmal auch mit den Wolken identifiziert wird . Von dort-
her sollen die Tiere heruntersteigen, von dort fliesst auch das Wasser 
herunter. Eine besondere Rolle spielt hierbei die Gestalt von Yambugun-
woli, eine Ahnengestalt vom Klan Sui , eine Frau. Man konnte sie auch 
mit einer Mondgottheit vergleichen. Yamanawan sagte: 
" Yambugunwoli, diese Frau, befindet sich oben auf den Wo lken . Zur 
Zeit des Hochwassers schickt sie Schwein , Kasuar, Wa llaby, Echse , 
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Kusku s hinunter in den Wald. Und i n das Wasser schickt sie Fisch , 
Aa l , Flusskrebs, wandjok- Fisch, all das. Und auch Hochwasser schickt 
sie h erunter. Wirk l ich , wenn es ke i n Hochwasser gibt , wenn d i e Son-
ne v i e l scheint , da schickt sie nicht vie l Nah rung zu uns herunter, 
zu d i e ser Zeit h aben wi r sch lechte Nahrung . 
Die Frau se l bst , sie sch ickt die Tiere h inunt e r . Ebenso i s t e s 
mit den See l en d e r Menschen . Dieser Mann , der jetzt lauf t [ d ie Son-
ne ] , d ieser selbst schickt sie hinunter . Wahrend d es Tages werden 
Menschen getotet . I n der Nacht ist es die Frau, der Mond , we l che 
die Schwe ine und andere Nah rung der Nacht hinunterschickt . " 
Wi r erkennen hier ganz deutlich d i e Verbindung , d i e zwischen Kopf jagd 
und Jagd gezogen wi rd. Wahrend i n der Nacht die Frau dem Jager Tiere 
z um Toten gibt, ist es am Tag der Mann , die Son ne , welche dem Menschen 
die Feinde zum Toten preisgibt . I n e i ner Myt he (l) werd en wir spater 
noch s e h en , in welchen mythologi s chen Zus a mmenha ng diese Vorstellung 
ein zuordnen i s t . 
Halten wir h ier f est , dass e i ne Frau , eine Ahnengestalt, die Nahrung 
h erunter schi ckt . Dies geschieht, wenn die Mensch en danach r ufe n, wenn 
e i n Ma nn des Klanes Sui mit besonderen Mitte l n , mit Sprüchen usw . die -
se Tiere herunterruft, e ine Lei ter anstellt und das Tor offnet , durch 
welches d i e Tiere herabsteigen konnen . Wenn jeman d dagegen den Menschen 
Nahr ung f ernhalten will, so ka nn er d iese Ver b indung mit bes o nderen Mit -
t eln unt e r brechen , d i ese angenommene Leiter sozusagen ent zwe i sch neiden. 
In den Wohnh a usern gibt es über den Feuerstellen geflochtene Korbe 
(munduk) mit einer Oeffnung. In d i esen Korben wird die Nahrun g wie Fi -
sche oder Schweinefl e i s ch aufbewahrt . Diese Korbe wurden auch mit 
einem Ei sschrank der Weissen verglichen. Wenn nun vorher von einem Tor 
gesproch en wurde , so ist damit d i e Oeffnung eines solchen Korbes ge -
meint . Wenn Adler über dem Land kreisen , so so l len sie Nahrun g herunter-
schütten, sie selbst sind wie ein Korb . Indem sie sich drehen beim 
Fl i e gen, schütt e ln s i e d i e Nahrung h e runter. Be i e ine r J a g d im Gras land 
Mavama l i k o nnt e i c h f e s t stel len, wie d i eses Auft r e t e n de r Adle r, we n n 
sie über dem brenn ende n Gras kreisen , v o n den Mens c h e n beobacht e t wurde. 
Die Ad l e r galten al s gutes Zeichen . Die . Rauchsau l e n, s og . Wind hosen , 
Luftwirbel, die über d e m sehr erh it z ten Boden aufstieg e n, wurden a l s 
d ie Himmels l e iter gede ut e t, auf d e r die Nahr ung von Yambugunwoli h e r un-
t e rkommt . 
(l) Nr . l l , Abschnitt 8 . 1 .2 . 
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2.6 DAS HEGEN UND FUETTERN VON SCHWEINEN 
Früher 1ebten d i e von Men schen geha1tenen und gefüttert e n Schweine i m 
Dorf . Nac hdem dies d urch d i e austra1ische Verwa1tun g verboten wor den 
ist , befinden sich heute d i e Schweine ausserha1b des Dor fes bei k1einen 
Wa 1dhausern. In dem Dor f Mara p 2 (Kuvunge) wurde zu diesem Zweck e in 
k 1einer We i 1er i m Nor den des Dorfes ange1egt. 
Ein Wa1dhaus , wo drei Fra uen und zeit enweise e i n Mann 1ebten , s t and 
in Wange , am Wa1drand i m Süden von Ga i korobi, etwas west1ich des Weges 
nach Kan gana ma n. Im Dezember 1972 1ebt en dort 1 6 Schweine . Diese 
Schweine gehorten nicht a11e dem Besitzer des Hauses , sondern waren 
tei1weise im Besitz seiner Sohne, seiner verheirateten Tochter, seiner 
Schwestern oder auçh seiner Fra uen . I n e i nem a nderen Wa1dhaus im West en 
des Dorfes , in Ketunge , nur 15 Minut en vom Dorf ent fe rnt (wahrend das 
Wa1dhaus in Wange erst nach zwei Stunden z u erreich e n war ) , wurden v ier 
Schweine und zwei Ferke1 geha1ten. Dann ga b es noch e in Wa1dhaus i m 
Nordosten von Kraiembat , in Avinyo, wo ein grosser Eber geha1ten wurde ; 
ferner müs sen noch zwei Wa1dhauser im Norden und Osten von dem Dorfte i 1 
Kambok gena nnt werden , wo ebenfa11s Schweine a ufgezogen wurden . 
Da den Schweinen Sa go gef üt t ert wird , wurde versu cht, e i nen Ue be r -
b1ick über d i ese Ti e r h a1t un g zu erha1t e n . Dazu musst e i ch in ein Wa1d-
haus ziehen, um die Tiere und die Menschen beobachten zu konnen. Es 
wurde dazu das Wa1dhaus in Ketung e ausgewah1t, wei1 es in Dorf nahe war 
und we i1 in dem Haus ein Mann des Sui - K1an e s, Ta gwa1avi , wohnte . Di esem 
K1an werden Schweine totemistisch zugeordnet , und so konnte erwartet 
werden , hinsicht1ich der Ste1 1ung dieser Tiere innerha1b der Ku1t ur 
e ine n grosseren Einb1 i ck zu bekomme n . Di e fo 1g enden Angaben beruhen 
grosst e nte i1 s auf den in diesem Wa1dha us ge mac hten Erfahrungen und 
Beobacht ungen . 
In Ke tunge gab es vie r Sau e und zwe i Fe rke1 . Ta gsübe r ver1ie s sen 
d i e Tiere das Wa1dhaus und z ogen in den Wa1d . Erst gegen Abend, ja 
manchma1 erst nachts kamen die Schweine zum Haus z urück , unter de m sie 
i n e i ne m Vers c h 1a g die Nacht v erbracht e n . Die Schweine ware n e i n i ger-
massen scheu gegenübe r Fr e mde n und f 1 üc hte t e n a uc h bei me i n em ersten 
Ei ntre f fen in Ketunge . Am e r s t e n Abe nd d es Au fentha1te s im Wa1dhaus 
ga b es nur wenig Sago im Haus , s o das s j e de s Sc hwe in nur e inen Sa gof1a-
den erhie1t . Die Frau von Tagwa1av i ging dazu vo r das Haus und h i e1t den 
Schwe inen die Sago f1aden hin und fütterte sie, sie warf sie a1so nicht 
auf de n Boden. A1 s es schon spat wa r und die Me n sch e n scho n a m Ein-
s c h 1a f e n wa r en, kam das viert e Schwein und wo 1 1t e gefütter t werden . 
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Sangiwoli, die Tochter von Tagwal avi, stieg vom Haus hinunter und gab 
dem Schwein noch einen Fladen. 
Die Schweine erhielten nur am Abend regelmassig Sago, denn oft ver-
liessen die Schweine schon im Morgengrauen das Haus , bevor die Menschen 
aufgestanden waren . Die zwei Ferkel lebten mit den Menschen im Haus . 
Sie schliefen zusammen mit den Menschen, manchmal sogar im gleichen Mos -
kitonetz. Die Ferkel waren ein beliebtes Spielobjekt der im Hause woh -
nenden kleinen Madchen , die sich oft an die braun - schwarz gestreiften 
und struppig aussehenden Ferkel anschmiegten. Es kam auch vor, dass 
die Ferkel al l ein in den Wald wegliefen , worauf es im Haus eine grosse 
Aufregung gab, bis man sie wieder gefunden hatte. Einmal kamen die Fer-
kel erst nach neun Uhr zurück . Di e Frauen, die sie mitgenommen hatten, 
als sie in den Wald gingen , hatten sie eigenartigerweise dort zurückge -
lassen, worüber dann ein heftiger Ehestreit entbrannte. Die Ferkel wur-
den nie in einem Netz getragen, sondern liefen hinter den Menschen her . 
Auch sollen die Frauen i n Gaikorobi die Ferkel n i cht saugen. Die zwei 
Ferke l von Ketunge nahmen ein trauriges Ende , als sie auf ihren Streif -
zügen im Wald von Jagdhunden zerrissen wurden . 
Wahrend die Ferkel manchmal Kokosmilch und Kokosnussfleisch erhielten 
(Abb. 42 und 43), wurde den Schweinen nur Sago gefüttert . Die Sagofla-
den für die Schweine wurden jeweils vor den Fladen für die Menschen ge -
backen. Auf die Fladen wurde wahrend des Backens kein Wasser gegossen, 
und die Fladen wurden auch nicht gefaltet (l) . Neben frischen Sagofla-
den erhielten die Schweine haufig alte und ausgetrocknete Fladen vom 
vorangehenden Tag . 
Obgleich von mir versucht worden war, die Menge des den Schweinen 
verfütterten Sago quantitativ zu bestimmen, stellte sich dies nach eini -
ger Zeit a ls aussicht s los heraus. Die Frauen nahmen namlich vom g lei-
chen Sagovorrat, wenn s ie Fladen für di e Menschen oder für die Schwein e 
zubereiteten. Ein Versuch, dies auseinanderz uhalten, scheiterte klag-
lich. Zudem erhielten die Schweine haufig den alten Sago, den die Men-
schen nicht gegessen hatten. Dieser fehlgeschlagene Versuch machte je-
doch deutlich, wie eng die Versorgung der Schweine in die Nahrungsver -
sorgung der Menschen einbezogen ist. Diese Einbeziehung de~ Schweine 
in die menschliche Gesellschaft geschah vor allem durch die Kinder, die 
immer wieder mit den Schweinen herumspielten, auf ihnen herumritten und 
(l) Ueber die Nahrungszubereitung vgl. Abschnitt 4 . 2 und 4.3. 
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durch eine e i genart i ge Re i bbewegung mit der Handf l ache zwischen den 
Hinterbeinen des Schweines dieses sogar zum Sitzen brachten . 
Die Schwei ne haben wie die Hunde auch Namen . Wenn sie zum Haus kom-
men sol l en , werden sie mi t diesem Namen gerufen . Dann gibt es einen 
besonderen Ruf, mit dem Schweine herbeigerufen werden; er lautet: " mbai!" 
Auch für die Hunde haben die Menschen einen besonderen Ruf: "mah !" 
Di e Saue werden von Wildschweinen befruchtet . Manchmal kommt es so 
vor, dass Wildschwe i ne auf diese Weise erlegt werden , wenn sie in Haus -
nahe kommen . Ein wilder Eber, der. eine Sau befruchtet hat, wird dann 
Tochter- Mann genannt . Die Schweine werden namlich als Kinder desjenigen 
betrachtet, der sie aufzieht. Zur Unterscheidung von den Wildschweinen 
wird den Hausschweinen eine Ohrecke abgeschnitten . Trot zdem kommt es 
immer wi eder vor, dass im Wald herumlaufende Schweine von den Jagern 
mit Wildschwei nen verwech sel t werden . 
Die von Men schen gehal tenen Schweine werden nur anlass l ich grosser 
Feste für Nahrungsverteilungen geschlichtet oder an andere D6rfer ver-
kauft. So wurden einmal zwei Schweine für je 30 Australisc h e Dollar 
nac h Karar au verkauft . Es gibt jedoch , wenigs tens heute, keinen eigent-
lichen Handel mit Schweinen wie im n6rd l icher ge l egenen Grasland. 
Die Hal t ung von Schweinen ist heute in Gaikorobi von keiner grossen 
wirtschaftlichen Bedeutung. Ueberraschend war es, dass angelegte Garten 
meistens nicht eingez aunt werden, obgleich die Hausschweine im Wald frei 
umherlaufe n. Vermutlich h a n gt die s mit d e r ger i nge n Anzahl von Haus -
schweinen zusammen, und ferner wird man auch die geringe Zahl der Garten 
berücksichtigen müssen , so dass keine nennenswerten Schaden in d en Gar-
t e n entstehen k 6nn e n . Jede nfall s wurden mir darüber keine Konfl ikte 
beric ht et. Konflikte konnten dagegen eher e nt steh e n, wenn Jager Haus-
schwein e mi t Wildschweinen v erwechselten . Das gr6ss t e Problem i n die-
ser Ti e rha ltung wa r j edo c h n i cht das Verwüs ten von Ga r tenla nd , wie es 
aus d em Hochland von Neuguinea so oft beschrieben wird, oder die Ver-
wechslung mit Wildschweinen, sond ern bestand in dem Verwildern von Haus -
schweinen. Immer wieder waren Kl agen zu h 6ren, dass Haussc hwe i ne nicht 
z urüc kkame n, um beim Haus zu fres sen, und daher ber e it e t e es a uc h oft 
e i n i ge Schwierigke ite n, Schwe ine für Fes t e z u t6t en . Fast immer musste 
mi t Ve r z6gerung ger echne t we rden. Manc hma l h a t t e i c h d e n Ei nd r uck, dass 
die Hausschweine mehr dem Zustand des wi lden Tieres als demjenigen eines 
Haustieres zuneigten . Diese Schwierigke i t war z . B. besonders auffal-
l end, als im Jahre 197 3 das gro s se Hochwa sser kam , die Schwe ine im 
Wald durc h das Ho chwasser e ingeengt wurden und s o o f t nur mi t Müh e z u 
e i n e m Wa l d h a u s z urüc k gerufe n werden konnten. So g ibt es a u c h e i ne n 
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Spruch ( suvu), mit d e m Schweine an das Haus des Bes it zers gebund en werden . 
Die ser Spruc h wird au f Sagofladen gespro c hen , die d en Schweinen dann 
verfüttert werden . Hi e rbei kommt die enge Verbindung der Menschen mit 
diesen Tieren besonders gut zum Ausdruck (l) . 
2 . 7 DE R FI SC HFANG 
Da der Fischfang eine der Haupttatigkeiten der Frauen darstellt und da 
besonders das Verha ltnis des eigenen Fischfanges z u der Fischversorgung 
durch die I atmul über den Hande l , i m Tausch gegen Sago , untersucht - wer-
den soll t e , wird i m folgenden ein Ueberblick über den Fischfang in Gai -
korobi und seine Beziehungen zur Sagowirtschaft gegeben werden. In zwei 
versc h iedenen Landschaftsteilen kann i m Gebiet von Gaikorobi der Fisch-
fang betrieben werden: einmal in Bachen und auf dem Lambamba - See , dann 
jedoch vor allem in Sagosümpfen . Die zwei wic htigsten Bache von Gaiko-
robi si nd der Mbrandandan im Osten un d Norden des Dorfes und der Ngen-
dandan i m Westen des Dorfes . 
2.7.1 Die Fischfangmethoden und die Be deutung des Fischfanges 
In Gaikorobi konnen s echs Formen de s Fischfanges unt e r s chieden werden: 
l. Fi s chfan g mi t gross e n , grob ge fl ocht e nen Re us en (djimui) , d ie in 
grossen We hren in Bachen e ingeset z t we r den . 
2 . Fischfang mi t kleinen, wei t gef lochtenen Re us en (djimui) , di e in 
kleine n We hren me i s tens in Sagosümpfe n e ingeset z t we rden. 
3 . Fi schfang mit e ng ge floc ht enen Reuse n (amui) , d ie i n Wehre n in 
Bachen ei ngese t z t werd en . 
4. Fi schfang mit an e inem Ro tangri ng befestigtem Ne t z (djule ) in 
Bache n . 
5 . Fis c hfang mit d e r Angel , Ausl egen von Koder. 
6 . Fi s chfang mit d em Fischspeer (mi ndja) . 
Die gross en Fischreusen (djimui ) werden nur von Mannern hergestellt. 
Sie sind oft mehrere Meter lang (Abb. 51). Die kleinen djimui dagegen 
werden h a ufig auch von Frauen und Kindern hergeste l lt. Die Wehre (ndembe ) 
für die grossen djimui werden hauptsachlich in gross e n Bachen mit einer 
starken Stromung errichtet (Abb. 50). Ein Baumstamm wird wie eine Brücke 
(l) Vgl . Abschnitt 9 . 3 . 
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(tau) über den Bach gelegt. In das Bachbett steckt man mehrere Holz -
pfosten (sama) senkrecht in 1einer Re ihe hinein . An diese werden andere 
Holzstocke (ngulagagn) horizontal befestigt . Vor diese horizontalen Stok-
ke werden dann zuerst oben , dann unten am Wehr Palmblatter der Sagopal -
me angebracht, wozu die Manner auch in das Wasser hinabtauchen müssen . 
Zuletzt macht man in dem Blattzaun die Oeffnung, in die die Reuse hin-
eingesteckt werden kann . In einem grossen Fischwehr konnen mehrere Reu -
sen paralle~ angebracht werden . 
Di e grossen djimui stel l t man aus Bambus (kokain) und Rotang (kuvu) her . 
Ein langer Bambus wird aufgespalten , und nur das Endstück lasst man zu -
sammen, das dann die Spitze der Reuse bildet. Dann wird Rotang eben -
falls aufgespalten, und die aufgesplitterten Rotangteile zieht man zwi -
schen den aufgesplitterten Bambusteilen hindurch . Man beginnt damit 
am spitzen Tei l der Reuse, dort, wo der Bambus nicht aufgespalten wurde . 
Im weiteren Arbeitsvorgang konnen noch zusatzliche Bambusstücke hinein-
verarbeitet werden. Zuletzt wi rd die Oeffnung der Reuse gearbeitet. 
Das Hindurchziehen des Rotang, besonders i m mittleren und letzten Teil , 
erfordert bei der Grosse der Reuse sehr viel Kraft. 
Aber auch für den Bau der Wehre braucht es viel Kraft und Anstrengung, 
so dass meistens mehrere Manner zusammenarbeiten ; und auch affine Ver-
wandte werden zu dieser Arbeit hinzugezogen . Besonders das Abdichten 
des Wehres mit den Palmblattern verlangt bei der starken Stromung vie l 
Mut und Kraft . Es kann vorkommen , dass die Frauen die Reusen nicht aus 
den Wehre n ziehen konnen, weil die Stromung zu stark ist, so dass dies 
oft die Manner machen müssen . 
Die kleinen Fischwehre (Abb . 45 und 47) erscheinen unbedeutend neben 
den gewaltigen Wehren in Bachen , doch sie sind viel haufiger anzutref -
fen . Nur wenige Familien besitzen namlich grosse Wehre. Die kleinen 
Fi s chwehre konnen dagegen sowohl von Frauen als auch von Mannern i n in -
dividueller Arbe it errichtet werden; sie sind kein Gemeinschaft swerk wie 
die grossen Wehre . 
Zwischen zwei Sagopalmgruppen (weia)wird bei schwacher Stromung im 
Sumpf eine Palmrippe oder ein dünner Baumstamm horizontal eingeklemmt . 
Davor werden Sagopalmblatter oder Stockchen (sam) vertikal in den sumpfi-
gen Boden gesteckt . Dann nimmt man alte, schon abgefallene Sagopalm-
blatt e r und schichtet sie aufeinander, zuletzt werden neue Palmblatter 
davor eingesteckt . Diese Zaune in Sagosümpfen konnen sich über mehrere 
hundert Meter erstrecken. 
Für die kleineren djimui nimmt man e ine andere Art von Bambus (suakain), 
die gegenüber dem kokain grossere Internodien hat. Mehrere dieser klei -
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nen Reusen kann man ineinander stecken, und sie bilden dann eine kanda. 
Die Anzahl der hergestellten Reusen wurde so immer nach der Zahl der 
kanda bestimmt. 
Die kleinen djimui werden sowohl von Mannern als auch von Frauen ge-
leert. Die starke Kooperation bei diesem Fischfang zwischen Mannern 
und Frauen konnte besonders wahrend des Hochwassers 1973 festgestellt 
werden . Suikumban, ein ausserst fleissiger Mann, der auch von anderen 
Mannern im Dorf als solcher betrachtet wurde, ausserte sich einmal über 
die Arbeit seiner Frau beim Fischfang, wobei deutlich wurde, wie stark 
die Manner in diesem Bereich engagiert sein konnen: 
"Die Frau hatte Reusen gemacht, doch wie es die Frauen so machen, es 
halt nicht gut. Hier und da setzen sie eine Reuse ein, und die Reu-
sen sind auch nicht sehr gross, sie sind alle sehr kurz, so dass ge -
rade ein Fisch hineingeht. Zwei oder drei Fische haben nicht Platz, 
es ist zu eng , so dass die Fische davoneilen. Ich nahm alle diese 
Reusen heraus, zerbrach die Wehre und baute neue. Dann setzte ich 
neue Reusen e i n." 
Die Reusen amui werden nur in der Uebergangszeit zwischen dem Hochwasser 
und dem Niedrigwasser benutzt (Abb . 49). Sie werden hauptsachlich von 
Mannern hergestellt. Auch für sie müssen kleine Wehre in Bachen gebaut 
werden . Diese Reusen werden meistens von Frauen geleert, am frühen Mor -
gen, kurz nach Tagesanbruch. Die Frauen gehen dann also zuerst zu den 
Reusen, und erst anschliessend bereiten sie die Morgenmahlzeit zu . Wah-
rend dieser Zeit, wenn das Hochwasser zurückweicht und die Trockenzeit 
beginnt, gleicht so der Tagesrhythmus der Frauen von Gaikorobi demjeni -
gen der Iatmul-Frauen (l) . 
Die Fischnetze (djule) werden nur von Frauen hergestell t und benutzt. 
Das Netz, das in ahnlicher Weise gearbeitet ist wie die Tragnetze, 
wird manchmal erst kurz vor dem Fischfang an einem Rotangring befest i gt . 
Das Netz wird an einem Stock (mban), der in das Bachbett hineingesteckt 
worden ist, aufgehangt und schwimmt so , zur Halfte in das Wasser hinein -
getaucht. Man sucht dann mit den Handen im Wasser nach den Fischen, 
teils die Fische so fangend oder auch in das Netz hineintreibend. Die 
Frauen stehen dabei in dem Bach, in dem schlammigen Untergrund hin - und 
herwatend, manchmal auch das Netz hochhebend (Abb. 48). Das Netz wird 
jedoch nicht durch das Wasser gezogen . Neben dem Netz schwimmt meistens 
ein aus einem Palmblütenhüllblatt gefertigter Trog (wingumbe), in den die 
gefangenen Fische geworfen werden. 
(l) Vgl . Hauser-Schaublin 1977:21-22. 
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Ein besonderes Ereignis war der Fischfang mit Netzen im Bach Lami . 
Es war Mitte Oktober 1973, und die Frauen wollten zum ersten Mal in dem 
Jahr in Lami fischen gehen . Auch Frauen aus den Dorfern Nangusap, Yinde -
gum und Mangisangu kamen herbei. Die Netze wurden anders a l s sonst nur 
mit den Handen gehalten, da keine Stocke in die Erde des Bachbettes hin-
eingesteckt werden dürfen. Dieses Verbot hat auch eine reale Begründung, 
da, wie von mir nachgeprüft wurde, der Erdboden in dem Bach sehr hart 
ist . Wenn die Netze ohne Stock benutzt werden, nennt man sie vaindjule 
und unterscheidet sie von den Netzen mit Stocken, sindjule . Die grosse 
Zahl von Frauen und Mannern an dem Bach war überraschend , es herrschte 
ein ungeheuer reges Treiben, Kinder sassen überall langs des Baches im 
Wald herum, Manner gingen hin und her . Die Frauen standen in dem Bach, 
der immer noch, trotz der Trockenzeit, viel Wasser hatte, so dass das 
Wasser den Frauen manchmal bis über die Schultern reichte. Die Frauen 
zogen, eine jede für sich, die Netze l angsam durch das Wass·er, daneben 
die kleinen Troge herziehend . Auch k l eine Madchen waren im Wasser. Das 
Wasser hatte eine milchige Fãrbung und war sehr kalt. Durch die dichte 
Baumkronendecke über dem Bach kam nur wenig Sonnenlicht herein, die 
Ufer des Baches lagen ganz im Schatten. Auf der nordlichen Seite des 
Baches hatten Manner am unteren Bachlauf und Frauen am oberen Bachlauf 
Feuerstellen gemacht. Wenn die Frauen eine Zeitlang in dem kalten Was -
ser gefischt hatten, kamen sie wieder heraus und stellten sich im Kreis 
um das gemeinsame Feuer herum, um sich zu wãrmen. Es waren also die 
Frauen von den Mannern getrennt. Die Mãnner gingen nicht in das Wasser, 
obgleich vqrher behauptet worden war, dass auch sie den Frauen bei die -
sem Ereignis helfen und Fische fangen würden . Als ich dies mit Kritik 
feststellte, gingen nach einigem Zogern doch ein paar Mãnner in das Was-
ser und hielten sogar Fischnet ze, jedoch unter grossem Gelãchter, so 
das s es nicht ernst zu nehmen war. 
Mit der Angel fischen sowohl Manner als auch Frauen wãhrend der Trok-
kenzeit (l). Hier hat die Akkulturation in die Technologie stark ein-
gegriffen, indem Fischhaken und Nylonschnüre von der Missionsstation in 
Kapaimari gekauft werden. 
Der Fischfang mit Fischspeer konnte nie beobachtet werden, er kommt 
vermutlich auch seltener vor. Er ist eindeutig auf die offene Fluss-
landschaft begrenzt, d . h. in Gaikorobi auf den See Lambamba, das Grenz-
gebiet mit dem Dorf Kararau. 
(l) Anders als in Gaikorobi wird in Kararau das Fischen mit Angelhaken 
als weibliche Beschãftigung betrachtet (Hausér-Schaublin 1977 : 23). 
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Aus der hier vorgeste11ten Fü11e verschiedener Methoden des Fisch -
fangs , die sich ja tei1weise nach dem Jahres1auf richten, erkennt man, 
we1che Bedeutung man dem Fischfang in dieser doch auf Sagonutzung be -
ruhenden Wirtschaftsform von Gaikorobi wird zumessen müssen. Da nur in 
Gaikorobi 1anger andauernde Beobachtungen gemacht werden konnten, kann 
hier nicht gesagt werden, ob in anderen Sawos - Dorfern wie Marap oder 
Sarem der Fischfang eine ahn1iche Bedeutung hat. Jedenfa11s konnten 
auch dort z . B. die grossen Fischwehre beobachtet werden. Sicher1ich 
ist die Umgebung von Gaikorobi mit den vie1en Sagosümpfen und den die -
se durchquerenden Bach1aufen eine günstige Voraussetzung für den Fisch-
fang . 
In der Untersuchung der Hande1sbeziehungen wird sich spater noch 
deut1icher herausste11en , we1che Bedeutung der Fi schfang für die Nah-
rungsversorgung der Einheimischen in Gaikorobi darste11t . Es so11 je -
doch hier schon darauf hingewiesen werden , dass in einem gewissen Mass 
die Menschen bei der Ernahrung mit Fischen Se1bstversorger sind , dass 
sie a1so für diese wichtige Zusatznahrung nicht a11ein auf die F1uss -
bevo1kerung und den Hande1 mit ihnen angewiesen sind . Andererseits ist 
der Fischfang quantitativ woh1 kaum mit jenem der F1ussbevo1kerung zu 
verg1eichen . Leider wurden in Gaikorobi keine Zeitmessungen beim Fisch-
fang durchgeführt , auch ware es bei dem Fischfang mit Reusen kaum sinn -
vo11 gewesen . Obg1eich es auch vorkommen konnte, dass eine Frau an 
einem Tag zwanzig Fische in das Dorf bringen konnte, so war das jedoch 
eine Ausnahme . Ferner muss man auch berücksichtigen , dass die Fische 
in der Umgebung von Gaikorobi bedeutend k1einer sind a1s jene am F1uss , 
a1so auch weniger Nahrung bieten. 
Im Gegensatz zur Sagogew innung muss man beim Fischfang in Gaikorobi 
hervorheben , dass er mehr eine Gemeinschaftsarbeit darste11t . Es waren 
haufig Gruppen von Frauen , die gemeinsam mit ihren Netzen und Reusen 
fortzogen . Die Frauen 1uden sich gegenseitig ein, wenn sie zu einem 
bestimmten Bach oder Sumpf g i ngen . Auch wahrend des Fischfanges se1bst , 
wenn z . B. die Frauen stehend die Fische in die Netze trieben , b1ieben 
sie z u sammen, zwar jede mi t ihrem eigenen Netz , aber doch in Sicht weite 
voneinander arbe i tend . Am F1u ss scheint der Fischfan g dagegen mehr 
e i ne Einze1tat i gkeit zu sein . Hauser - Schaub1in ( 1 977 : 22) schreibt : 
jede Frau fangt a1 1ein Fische . " 
Zusammenfassend mocht e i ch hier festste11en , dass die Sagosümpfe , die 
ja Lieferanten der Grundnahrung sind, in einem gewissen Mass auch die 
Zusatznahrung , nam1ich Fische , 1iefern. Die g1eichen Sagosümpf e und 
Wa1der , die von den Frauen für die Sagogewinnung aufgesucht werden , die -
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nen ihnen auch für den Fischfang . So muss man wenigstens in dem hier 
beschriebenen Fall von Gaikorobi Sagogewinnung und Fischfang als eine 
Symbiose bildend be trachten . 
2.7.2 Vorstellungen über die Fische 
Ueber den ganzen Bereich der Fische und des Hochwassers , aber auch über 
Tiere Wle Frosche usw. konnen hier keine extensiven Ausführungen ge -
macht werden . Dagegen mochte ich auf einige Aspekte hindeuten, damit 
das Gesamtbild besser abgerundet werden kann. 
Grosse Fischmengen wurden in Gaikorobi immer mit dem Auftreten von 
Hochwasser verbunden , und somit steht auch Nahrung im weiteren Sinn in 
einem engen Zusammenhang mit Wasser . Wenn das Hochwasser zurückgeht , 
so soll a uch die Nahrung, d . h . die Tiernahrung , geringer werden . Die 
Fische haben dann weniger Fleisch und mehr Knochen . Es ist ein Rück-
zugsprozess ; man sagte , die Fische würden dann neues Fleisch holen , und 
bei der nachsten Hochwasserwelle kamen wieder Fische mit viel Fett und 
Eiern . Dieses Hochwasser fallt zwar in die gleiche Jahreszeit wie am 
Fluss, es ist jedoch anderer Art. Wie wir schon einleitend bemerkt en , 
sind es einzelne Schübe von Wassermengen , das Hochwasser tritt auch 
früher als am Fluss auf, die Zuflüsse des Sepik sind dann schon mit 
Wasser angestaut, wenn der Hauptfluss noch wenig Wasser führt . Es sind 
d ies ja die Zuflüsse aus dem Norden , die zuerst im Sumpfgebiet v on Gai -
korobi das Land überschwemmen, bevor s ie ihr Wa sser in den Sep ik führen . 
Immer wieder wurd e von Informanten dieses Hochwasser mit dem Frucht -
wasser einer geb a r e nd e n Frau verglichen, die Herabkunft de r Fische a u s 
dem Norden wi rd so de r Geburt eines Mensc h en gleichgesetzt . Zue r st 
s tromt das Wasser , das Hochwas s er , herunter, dann folgen di e Fi s c h schwar-
me . Nach den mythischen Ueberlieferunge n soll es in der Urze i t noch 
kein e Bachlaufe gegeben haben,und so soll auch d i e Va g ina der Frau noch 
nicht geoffnet gewese n sein. Mein Informant Yamanawan sagte dazu : 
"Als die Vagina aufgebrochen, als der Bach aufgebrochen, sind wir 
entstanden . Ueberall sind Bache entstanden, die Vagina war offen ." 
In diesem Zusammenhang stehen auch Handlungen zur Forderung oder Verh i n -
derung einer Geburt, indem in den dabei gesagten Sprüchen ausgedrückt 
wird, dass entweder das Wasser die Hindernisse des Bachlaufes überwin -
den muss, durchbrechen muss, oder umgekehrt das Wasser zurückgehalten 
werden muss . Hier kann ferner auch gesagt werden, dass die Namen für 
die verschiedenen Hochwasser Namen sind, die auch Frauen gegeben werden . 
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Für die ganze Fischwelt ist das Gebiet von Ngusai , also die eigent -
liche Wasserwelt, von Bedeutung. Wenn gesagt wird , dass Tiere wie z . B. 
Schweine usw. von einer Himmelsplattform heruntersteigen oder von ihrem 
Mannerhaus im Waldgebiet Singekuvu kommen , so muss von den Fischen ge -
sagt werden , dass sie aus Ngusai komme n. In diesem Ngusai haben auch 
sie ihre Mannerhauser. Eine andere Information weist darauf hin , dass 
Fische sich auch in grossen irdenen Gefassen, kambio genannt , aufhalten . 
Diese kambio haben einen Deckel. Man wird dies wieder mit der Welt der 
Schweine und anderer Landtiere vergleichen konnen , die auch aus einer 
Welt kommen, die mit einem Deckel verschliessbar ist . Schliesslich sei 
noch erwahnt, dass ebenso wie die Schweine auch die Fische eine Hülle 
(sav;.;) besi t z en sollen . Bei einem intensiveren Vergleich dieser Tiere 
und damit auch der Nahrung wird man vermutlich noch we i tergehende 
Uebereinstimmungen antreffen konnen , als es hier geschehen kann . 
2.8 DER ANBAU 
In den folgenden Ausführungen soll weniger der Anbau von Pflanzen dar -
gestellt werden , als vielmehr die Bedeutung des Anbaus anhand einiger , 
u . a . auch quantitativer Angaben innerhalb einer Wirtschaftsform heraus -
gearbeitet werden , die durch die Sagonutzung besiimmt wird . Die Anga -
ben sind auch als Datenmaterial gedacht für einen spateren Vergleich 
mit dem Anbau bei den Iatmul (l). 
Als wesentlicher Unterschied z um Anbau bei den Iatmul kann hervor -
gehoben werden , dass die jahrlichen Ueberschwemmungen des Flusses für 
den Anba u in Gaikorobi ohne grossere Bedeutung sind . Wahrend am Fluss 
die Pflanzungs - und Erntezeit auf jene Monate beschrankt ist, in denen 
das Land vom Wasser frei i s t, kann im Hinterland des Flusses, so in der 
Umgebung von Gaikorobi, ein Garten wahrend des ganzen Jahres benutzt 
werden. Nur bei extremem Hochwasser wie im Jahre 1973 kann es vorkom-
men, dass Garten, so im Süden von Gaikorobi, auch vom Wasser über -
schwemmt werden . Es sind dies jedoch Ausnahmen, und die Bewohner von 
Gaikorobi waren auch nicht auf das Hochwasser von 1973 vorbereitet . 
Wenn auch der Wasserstand des Flusses nicht die Arbeitszeit in den 
Garten begrenzt, so ist trotzdem die Abfolge von Regenzeit und Trocken -
periode für den Ablauf der Gartenarbeiten entscheidend . Denn die Ro -
(l) Ueber den Anbau in einem Iatmul - Dorf vgl . Hauser - Schaublin 1977: 
67 - 71 . Ferner vgl. auch Behrmann 1931 . 
140 
dungsarbeit kann erst dann geschehen, wenn nach der Regenzeit das Land 
trocken geworden ist, ebenso wie die gerodeten Baume erst austrocknen 
müssen, bevor sie verbrannt werden konnen . Die Zeit der Pf1anzung 
kann dagegen individue11 sehr verschieden sein; so wurde von einigen 
Menschen schon kurz nach der Rodung im August gepf1anzt, wahrend ande -
re erst bei beginnender Regenzeit anpf1anzten . Ebenso konnte auch kei -
ne ausgepragte Erntezeit für Gartenfrüchte festgeste11t werden . 
Die Garten, die nach der Brandrodung a 11e entweder im Wa1d oder, was 
se1tener geschieht, in Sagoarea1en ange1egt werden, 1iegen sehr haufig 
an einem Weg, der von Mannern wahrend der Jagd begangen oder von Frauen 
bei ihrer Nahrungssuche benutzt wird . Eine andere bevorzugt e Lage sind 
die Ufer von Bachen. Besonders an dem in der naheren Umgebung von Gai -
korobi grossten Bach, dem Mbrandandan, wurden vie1e Garten ange1egt . 
Wie am Sepi k sind es auch hier die Uferdamme, die ofters von Ueber -
schwemmungen heimgesucht werden und somit den feinen Schwemmsand auf -
weisen, so dass auf ihnen bevorzugt Arecapa1men angepf1anzt werden. 
Nicht jedes Jahr 1egen die Bewohner in Gaikorobi einen neuen Garten 
an. Es wurde jedoch deut1ich a1s ein Mange1 betrachtet, wenn in einem 
Jahr kein Garten gemacht worden war . Die Vie1fa1t in der Nahrung 1asst 
dann deut1ich nach. In den g1eichen Garten kann hochstens zweima1 ge -
pf1anzt werden. Die von mir aufgesuchten Garten zeigten schon nach 
einem Jahr einen derartigen Bewuchs, dass eine weitere Nutzung fast 
ausgesch1ossen war . Manchma1 1egt man neben einem a1ten Garten einen 
zweiten an, wenn sich z . B. der Boden a1s gut herausste11te, und so wer -
den dann auch aus dem a1ten Garten immer noch Gartenfrüchte, hauptsach-
1ich Bananen, geerntet. 
Von den Mannern wird erwartet, dass sie für ihre Frauen einen Garten 
an1egen. Wenn ein Mann z.B. zwei Frauen hat, muss er für sie zwei Gar-
ten oder einen grosseren Garten, der dann in zwei Tei1e abgegrenzt 
wird, an1egen . Nicht in a11en Fa11en wird dies jedoch erfü11t . Hier 
sind individue11e Unterschiede sehr gross, es hangt grosstentei1s von 
der Arbeitswi11igkeit der einze1nen Manner ab. Aber nicht nur für die 
Frau, sondern manchma1 auch für sich se1bst werden von Mannern Garten 
ange1egt . Manchma1 waren es auch die Frauen, die ausser dem Fa11en der 
grossten Baume den Haupttei1 der Arbeit zur An1age eines Gartens aus-
führten . 
Bei der Auswah1 einer Gartenste11e ist es neben der Berücksichtigung 
der Besitzrechte von Bedeutung, wie hoch das Land 1iegt , damit wahrend 
der Regenzeit das Land nicht unter Wasser steht. Wenn ein Wa1df1ecken 
ausgesucht worden ist, in we1chem nicht zu vie1e grosse Baume stehen, 
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die gefallt werden müssten, werden zuerst das kleine Geholz und die 
Schlingpflanzen beseitigt und dann die grosseren Baume. Sehr grosse 
Baume werden haufig stehen gelassen oder a m unteren Ende angekohlt. 
Wenn der Garten gut ausgetrocknet ist, worüber Wochen vergehen konnen, 
wird um die Mittagszeit Feuer angelegt. Die grossen Baumstamme ver-
brennen jedoch nicht, sie bleiben liegen (Abb. 56) und dienen spater 
als Laufsteg . Ferner muss man auch bedenken, dass die Garten oft auf -
gesucht werden, um Brennholz zu sammeln. 
Di e wenigsten der Garten haben Zaune. Da es in Gaikorobi nicht sehr 
viele Hausschweine gibt, besteht von dieser Seite her keine Notwendig-
keit . Meistens findet man Zaune be i Garten, die an besonders vie l be -
gangenen Wegen liegen oder auch im Dorfe selbst sin d . Zaune werden 
manchmal aus dem Holz der Rodung, meistens jedoch mit den Pa l mblattern 
der Sagopalme hergestellt (Abb . 55). Bei einigen Garten findet man 
ferner k l eine Gartenhauser oder auch Waldhauser (Abb. 54), deren Funk-
tion wir schon bei der Betrachtung der Jagd kennengelernt haben . 
Wahrend die grobere Rodungsarbeit Tatigkeit der Manner ist, sind an 
' der übrigen Arbeit in den Garten Manner und Frauen im gleichen Masse 
beteiligt. Es konnte nicht festgestellt werden, dass der Anbau bestimm-
ter Pflanzen einem Geschlecht vorbehalten ist . Be im Anpflanzen selbst 
werden drei verschiedene Tatigkeiten unterschieden: l . das Ausstreuen 
von Samen (yega- ); 2 . das Hineinstecken von Pflanzenteilen in den Erd-
boden (tuga- oder taga- ); 3 . das Aushe ben e ines Pf lanzloches und Hinein-
legen von Pflanzenteilen (sunguka- ) . 
Am meisten pflanzt man Bananen an. Der Anbau von Knol lenfrüchten 
tritt demgegenüber vollkommen in den Hintergrund . Man sagte immer wie-
der, dass d e r Boden d azu z u schlecht sei . Nac h der Bananens taude steht 
an zweiter Ste lle das Zuckerrohr , ge f o l gt vom Taro. Sehr selten konnte 
dagegen Yams angetroffen werde n. Hier zeigt s ich wohl e iner der grund-
legenden Unterschiede z um Anbau bei den Iatmul. Von den nicht - heimi-
sch en Pflanzen waren es vor al l em Mai s, dann Papaya, Bohnen, Me l onen 
und Ananas, die immer wieder angetroffen werden konnten. 
Im Herbst des Jahres 19 72 wurde eine Umfrage über die Anzah l der den 
Bewohnern e inzelner Dorfteile z ur Verfügung steh enden Garten ausgeführt . 
Daraus e rgab sich, dass f ür die Bewohner des Dorft e iles Kraiembat 1 9 
Garten, für jene von Inde l apma 31 Garten und für die von Kambok 21 
Garten zur Nutzung vorhanden waren. Diese Zahlen s timmen auch mit 
dem Bild überein, das ich im Sommer 197 3 erhielt, als einzelne Garten 
aufgesucht, Vermessungen gemacht und die verschiedenen Pflanzen ge -
z a hlt wurde n. Die erwahnte Anzahl von Garten zeigt , bei einer Ei n -
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wohnerzah1 von ca. 450 Mensc hen, dass nicht jede Fami1ie einen Garten 
z ur Verfügung hat t e. 
Ebenso wie die An z ah1 der Garten kann auch i hre Grosse sehr verschie -
d en s ein . Fas t a11e v on mir aufgesuc hten Garten hatten eine n ungefahr 
quadr a ti s chen Grundriss. I m Sommer 1 97 3 wurden von mir 21 Gar ten ver-
messen, die von Men sch e n des Dorft e i1es Kraiembat aufges u c ht wurden. 
Vier Garten hatten eine F1ache, d ie grosser war a1s 1 ' 000 qm, der gross -
te Garten besass eine F1ache von 3' 300 qm . n ie s er bi1dete j e doch deut -
1ic h eine Ausnahme. Die meiste n Garten, n am1ich von den 21 Gar t en 10, 
ware n zwische n 500 und 1'000 qm gross, und s i eben Garten waren k1einer 
a 1s 500 qm. Von diesen 21 Garten e r g ibt sic h e ine durc hsc hnitt1iche 
Grosse von ca . 770 qm . Der k 1e inste Gart e n war nur 15 3 qm gr oss . 
Zu s ammenfassend mochte ich hier festha1ten, dass dem Anbau i n Gai -
korobi nur eine zweitrangige Bedeutung zukommt . Dies zeigt sich nicht 
nur an der geringen Anzah1 von Ga rten, sondern a uch an der Eins t e11ung 
der Menschen g e ge nüber dem Anbau. Oft wurden Garten wochen1ang nicht 
mehr a ufges uc ht , die Gart e n verw i 1derten. Fern e r mus s man b e d enken, 
das s die i n d e n Gart en gezog en en Pf1 a n zen und deren Früc h te haufig nur 
für Zwischenmah1z e iten oder a1s Zusatz nahrung d ienen . Ander erseits 
kommt der Rodung und damit auch dem Anbau gerade im Zusammenhang mit 
d em Anpf1anz en von Sagopa1men eine gewisse Bedeut ung zu, wie wir im 
f o 1genden Ab schnitt sehen we rde n . 
2 . 9 DAS PFLAN ZEN VON SAGOPALMEN 
Das Pf1anz e n v on jun g e n Sch oss1ingen de r Sagopa1me spi e 1 t i m Wi rtschaft s -
1ebe n der Bewohne r i n Gaikoro bi keine be s onde r e Ro1l e. Das Pf1an z e n 
konnt e ni e s po ntan be obacht e t we rde n , ers t Nachfragen und Bitte n , das 
Pf 1a n zen e iner Pa1me fotografieren z u konne n , e rmog l icht e n eine Beobac h -
t ung dieser Tatigkeit. 
Di e junge Pflanze , ein Seite nspross1ing, wurde an ihrer Wur ze 1 von 
der Mut t erpf 1anze mi t ein em Bu schmesser abgetrennt (Abb . 52 und 5 3) . 
Anschl i e s s e nd e ntfernte man die Dorne n und kleinen Pa1mblatter des 
Sch oss 1 ings . Wenn die Dorn en · den Pflanzende n stech e n, so11 nam1ic h 
die Sagopalme n icht wach sen k onnen . Mit e i nem Spaten, frühe r mit e ine m 
Grabs tock, wurde e in nicht sehr tie fe s Loch an einer freist ehenden, 
trock e n en Ste1 le e ines Sagoar eal s a usgehobe n . Di e Pf1anze wurde hine in-
gescel l t , und anschl iessend l egte man Er dk lumpe n a uf d i e Wur z eln . Mit 
Füssen wurde d i e Er de f estgetreten. I n dem hie r e rwa hnten Fa l 1 wurden 
14 3 
asano- Sagopalmen, die hauptsAchlich der StArkegewinnung dienen, inmitten 
von ngak - Sagopalmen gepflanzt, die, wie wir sahen , nur wenig ergiebig 
sind . Ausser dem Abschlagen der Dornen war bei diesem Pf l a n zen von Sa-
gopalmen keine besondere , rituelle Handlung festzustellen , und auch 
Nachfragen ergab keine Hi nweise für Handlungen, die zum besseren Ge -
deihen von Sagopalmen vollzogen werden konnten (l) . 
Im September 1 973 wurde in Gaikorobi eine Umfrage unt er erwachsenen 
Einheimischen durchgeführt , die zum Ziel hatte, das Pflanzen von Sago -
palmen genauer in Zah l en fassen zu konnen . Es wurden 219 Menschen be-
fragt , 122 Frauen und 97 MAnner . Von den MAnnern hatten 25 eine oder 
mehrere Sagopalmen gepflanzt , wAhrend nur 6 Frauen diese Arbeit ausge -
führt hatten . Die insgesamt 31 Personen, die in ihrem b i sherigen Leben 
Sagopalmen angepflanzt hatten , bilden 1 4% der befra gten Einwohner . 
Ferner wurde auch gefragt , wer von den Verstorbenen Sagopalmen gepflanzt 
hatte, sofern ma n sich dara n erinnern konnte . Auch hier dominierten 
die MAnner. Die MAnner und Frauen nannten 55 Namen von mAnn l ichen Ver-
storbenen und nur 6 Namen von weiblichen Verstorbenen. Daraus wird 
ersichtlich , dass d i e TAtigkeit des Pflanzens von Sagopalmen deutlich 
eine Arbei t des Mannes ist (2). Die Fragen nach dem Motiv des Pflan -
zens führten a l le zur g l eichen Antwort . Durch das Pflanzen sollte der 
e i gene Name den Na chfahren erhal ten b l eiben . Diese Angabe bezieht sich 
jedoch n i cht spezifisch a u f die Sagopalme, sondern k a nn auch a l s Motiv 
für das Pflanzen von anderen Palmen oder BAumen angeführt werden. 
Die am hAufigsten angepflanzten VarietAten von Sagopalmen sind nach 
den Ergebnissen der genannten Umf rage jene, die auch für die Sagoge -
winnung am meisten genutzt werden. Es sind die VarietAten nono , arinau , 
asano und tono. Nur sel t en wurden di e VarietAten mawakweno, ngapatano oder 
wamasano angegeben . Wir konnen somit als wichtiges Ergebnis hier fest -
halten, dass im Pflanzen der Sagopalmen eine bewusste Auswahl getroffen 
wird, denn man pflanzt hauptsAchlich jene Sagopal men an , die auch am 
ergiebigsten für die Sagogewi nnung sind . 
( l ) Haberland (1966:8 4 ) erwAhnt über d i e Iatmul : " Nur ge l egentlich 
praktizieren die Iatmul beim seltenen Pf lanzen von Sago- Schosslin -
gen das gle i che Fr uchtbarke i tsritual wie bei echten Fe l dbau- Pflan -
zen , indem sie dem Penis Blut entnehmen und über die Pf lan ze spren-
gen ! " Zu dieser In f ormation konnten keine Hinwe i se von mir erfahren 
we r den, auc h nicht i n dem Iatmul-Dorf Yensan. Hier kann noch ange -
f ührt werden, dass z.B . be i m Pflanzen e i ner Kokospa l me zuunt ers t 
ein Blatt der natam - Pa l me (Cycas sp . ?) in das Pf l anz l och ge l egt 
wird , damit d i e Pa l me besser gedeiht . 
(2) Schuster (197 4 c:7) teilt mit, dass in Aibom das Pflanzen von Sago-
palmen Arbe it der MAn ner sei. 
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Es ist eigenart i g, wie das Pflan zen von Sagopa l men mit dem Ga r tenbau 
in Verbindung steht, d enn immer wieder wurde be h a uptet, dass a n Stellen, 
wo früher der Wald gerodet und ein Garten angelegt worden war, Sagopal-
men gepflanzt wurden . Haufig werd en aber auc h Sa gopalmen bei Waldhau-
sern und in Waldl ichtungen angepf l anzt. Andere bevorzugte Stellen sind 
die Ufer von Bache n oder Wegr a nder. Hingegen werden Sa gopalme n recht 
s elten in einen s c hon bestehenden Sago sumpf gepflanzt. Dies es haufige 
Pflanz en von Sagopalmen in Garten , die ja meiste n s im Waldgeb i et l ie -
gen und nicht in Sagobestanden angelegt werden (obgleich dies auch vor-
kommen kann),bedeutet eine Zunahme von Sumpfge bieten, denn die Palmen 
wühle n mi t ihren weit verzwe i gten Wurze ln den fes t e n Erdboden auf . 
Al s der Mann Tagwa l av i e ine Sa gopa lme pflanzte , war er noch ein kle i -
n e r Junge . Sein Vater half ihm dabei, und Tagwal avi h i elt nur die Pflan-
ze, wahrend sein Vater die Erde aufschüttete . Di e Pflanze is t dann je-
doch eingegangen. Tagwalavi sagte mir , das s se i ne Hand wohl nicht gut 
se i zum Pflanzen v on Sago palmen. Spater hat er a uch nicht mehr ver-
s uc ht, Sagopal men z u pflanzen . Auch der Mann Melisamba n beric ht ete von 
seinen ver geblich e n Bemühungen, Sagopa l men z u pflanzen. Dass nicht je-
de Sagopalme hochkommt, erfuhr i c h selbst, da auch die von mir gepflanz -
te Sagopalme zugrunde ging . Manchmal kann auch eine Verwechslung vor-
komme n, wie die Frau Pandiese von ihrem Vater ber i c hte te, d e r stat t 
e ine r f ür die Sa go gewi nnung d iene nd en Varieta t e ine ngak- Pal me gepflanzt 
hatt e . Von e i n em a nde r e n Mann , Masamban , wur de be r i cht e t , dass er i n 
e i nem Gr ass umpfgeb i et d ie Früc h te ngenosekn der Sagopalme ngak a usges t reut 
h a be. Heute befindet s ich in dem e r wahnten Gebiet e in grosser Sagobe -
s tand. Ferne r wur d e von einer Palme bericht et, die i m Norden d es Dor-
f es auf e i ner in der Erde vergr a ben e n Nac h geburt e ine r Frau namens 
Sone mbo gepfla n zt worden war . Dies ware a l so e i n Hi nwe i s a u f eine 
Ve r bindung zwi sch en Ge bur t eines Kindes und Pf l a n zen vo n Sagopalme n , 
die von Schuster ( 1 97 4c : 7 ) a ngede utet wird . I n Ga i kor ob i handelt es 
sich hie r j e doch v e r mut lich um e i n e n Ei nze l fall. 
Wie in Gaikorobi wer den a uc h in Marap bei der Rodun g von Ga rte n Sa go-
pal men angepfla n z t . Ma n entfe rnt e be nfa lls d i e Dorne n am Schos s l i ng . 
Ferne r we rde n wie i n Gai korobi a uc h Sagopa l men langs d e r Wege gepf l a nzt. 
We nn Sago pal me n gepfl a n z t we r den , so sollen keine besonder en Handlungen 
vollzogen wer d en . We nn man dagegen beobac htet , dass d i e Palmen n i c ht 
gut wachs en, wei l sie z .B . z u e ng s tehe n, s o ma cht man e in Feue r mit 
Palmbl atte rn , leg t e in mi t besonderen Sprüc hen be s proche n e s Bl att einer 
Pflanze d az u , und d i e Palme n sol l en da nn gut wachsen . Da s Sagogebi e t 
wi rd i n Rauc h e i ngehül l t , wobei der Rauc h , der , vom Wind getragen , 
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den Palmen entlang zieht , für das Wachstum der Palmen entscheidend sein 
soll. Durch den Spruch wird ausgedrückt, dass die Sagopalme den Erdbo -
den zerkleinert , dass ihre Wurzeln sich ausbreiten und den Erdboden 
durchbrechen . Dieser soll dann schlammig werden, mit Wasser angefüllt 
sein , so dass die Palme gut wachsen kann. In dem Spruch wird somit auf 
eine Eigenschaft der Sagopalme hingewiesen , die sie in der Sicht der 
Einheimischen mit dem Krokodil gemeinsam hat, von dem oft in Mythen 
diese die Erde durchbrechende, Wasserwege bildende Aktivitat geschildert 
wird. 
Auch in Gaikorobi meinte man, der Pflanzer einer Sagopalme dürfe vom 
Sago dieser Palme selbst nicht essen . Doch waren die Informationen 
darüber unsicher, so dass hier keine genaueren Angaben gemacht werden 
kêinnen (l) . 
Abschliessend soll nochmals auf ein Phanomen aufmerksam gemacht wer -
den, das sich bei der erwahnten Umfrage herausstellte und das auch von 
Einheimischen vorher schon angedeutet worden war, namlich auf die Ver -
bindung von Anbau im allgemeinen und Anpflanzen von Sagopalmen . Es wur -
de ja schon dargelegt, dass es in der Umgebung von Gaikorobi haufig 
Regenwald mit Sagobestanden gibt. Einheimische sagten nun , dass die 
Sagopalmen in dichten Wa l dgebieten nicht gut gedeihen würden , dagegen 
karnen diese Palmen besser nach einer Rodung . Es ist hier somit an eine 
enge Verknüpfung des Gartenanlegens mit dem Pflanzen von Sagopalmen zu 
denken. 
2 . 10 ABSCHLIESSENDE BETRACHTUNGEN UEBER DIE NAHRUNGSBESCHAFFUNG 
Nachdem wir d i e verschiedenen Bereiche der Nahrungsbeschaffung, einige 
der damit zusammenhangenden Vorstellungen und Verh~ltensweisen kennen-
gelernt haben, wollen wir versuchen , eine Betrachtung der Ges amtheit 
dieser verschiedenen Tatigkeiten z ur Nahrungsbeschaffung anzustellen . 
Als Grundlage dazu sollen Untersuchungen über die Abfolge verschiedener 
Tatigkeiten in einem grêisseren Zeitraum dienen (vgl . Tabelle 11 , 12a 
und b, 13 , 14). Diese Untersuchungen wurden zu verschiedenen Zei t en 
des Jahres und bei verschiedenen Personen, jedoch hauptsachlich be i 
Frauen, durchgeführt und beruhen auf Befragungen . Wir werden daraus 
(l) Besondere Einschrankungen berichten Haberland/Seyfarth (1974:225) 
von den Yimar. In Aibom darf der Pflanzer die Palme nicht selbst 
fallen und deren Starke nicht essen (Schuster 1974c:7). 
146 
erkennen konnen, welches Gewicht die einzelnen Tatigkeiten wie Fisch-
fang, Arbeiten im Garten usw. neben der Sagoproduktion besitzen . Wich-
tig wird es auch sein, die Haufigkeit und Regelmassigkeit der Sagoge -
winnung genauer fassen zu konnen. Schliesslich wi rd auch schon die Be-
deutung des Tausches von Sago gegen Fisch hervortreten , obgleich dieser 
erst im folgenden Kapitel ausführlicher behandelt wird. 
Erklarungen der in den Tabellen 11 , 12a und b, 13 benutzten Abkür -
zungen: 
D Dorfaufenthalt 
D* Dorfaufenthalt wegen Krankheit oder Menstruation 
F Fischfang 
G Gartenarbeit, Pflanzen, Ernten usw. 
H Hausbau bzw. Hilfe beim Hausbau 
J Jagd bzw. Hilfe bei der Jagd 
M Marktbesuch und Tausch 
MK Marktbesuch in Kapaimari (l) 
N Sagogewinnung 
NE Sagogewinnung für Eigenverbrauch 
n . Y Besuch im Flussdorf Yensan 
S Samme l n von Holz, Baumfrüchten, Blattern , Insekten usw. 
V Kanubau bzw. Mithilfe beim Kanubau 
Tabelle 11 : Tatigkeiten von Frauen zur Hochwasserzeit 
Datwn 
25 .l. 
26 . l. 
27.1 . 
28 .l. 
2 g .l. 
3 0 . l. 
31.1. 
l. 2 . 
2. 2 . 
3 . 2 . 
4. 2. 
5. 2 . 
6 . 2. 
7. 2. 
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Die erste Untersuchung (vgl . Tabelle ll) fand wahrend der Hochwasser -
zeit statt. Alle vier befragten Frauen lebten im gleichen Haus . Di e 
Frauen Yaguimbale, Kamambo und Nondindjo sind Frauen des Mannes Yamana-
wan, wahrend Kambiambak eine Tochter von ihm ist. Diese Untersuchung 
richtete sich so auf ein einzelnes Haus, was v.a. aus methodisch-prakti-
schen Gründen geschah. De r Arbeitsrhythmus von Kambiambak wurde durch 
die Untersuchung beeinflusst, da sie haufiger als sonst Tauschhandel von 
Sago gegen Fisch betrieb. Im Falle der anderen Frauen ist jedoch wegen 
der intensiven Beobachtung und verschiedener Messtatigkeiten nicht mit 
einer Beeinflussung zu rechnen. 
Bei allen vier Frauen dominiert die Tatigkeit der Sagogewinnung. 
Ferner ist es wichtig festzuha1ten, dass nur se1ten an mehr a1s zwei 
Tagen hintereinander Sago produziert wurde. Die Frauen Yaguimba1e und 
Kamambo produzierten in den 15 Tagen jedoch nur vierma1 Sago für den 
Eigenverbrauch . Damit erreichten sie eine durchschnitt1iche Haufigkeit, 
wie sich im Verg1eich mit den fo1genden Untersuchungen zeigen wird . 
Diese beiden Frauen hatten eine gr6ssere Fami1ie zu versorgen a1s die 
schon a1te Frau Nondindjo oder die junge, unverheiratete Kambiambak. 
Wie man aus den aufgeführten Tatigkeiten der Frauen ferner erkennen 
kann, hatten die Arbeiten im Garten eine sehr untergeordnete Bedeutung. 
Von keiner der vier Frauen wurde ein Garten an mehr a1s drei Tagen in 
der Untersuchungszeit aufgesucht. Wichtiger war dagegen der Fischfang, 
obg1eich er nur von den Frauen Kamambo und Nondindjo haufiger betrieben 
wurde; es hande1te sich hauptsachlich um das Leeren der Fischreusen. 
Für d ie zweite Untersuchung (vg1. Tabe1le 12a und b), die wahrend 
der Trockenzeit stattfand, wurde bewusst ein m6g1ichst weiter Kreis ge -
zogen, indem Frauen aus verschiedenen Dorftei1en befragt wurden . Wah-
rend dieser Zeit war es einigen Frauen wegen Trauervorschriften verbo -
ten, Tauschhande 1 durchzuführen . Dies hatte starke Auswirkungen auf 
ihre Arbeitsweise , d.h . es wurde nur wenig Sago für den Tausch produ-
ziert . 
Wie schon angedeutet wurde, produzierten die Frauen auch wahrend der 
Trockenzeit durchschnitt1ich vierma1 Sago in der Untersuchungs z e it. 
Hierbei konnte jedoch der Sago für den Tausch nicht gesondert betrach-
tet werden, da dies aus praktischen Gründen bei der weiten Streuung 
der Befragung nicht m6g1ich war. Bei der geringen Anzah1 der Tausch-
hand1ungen, die die Frauen zu dieser Zeit ausführten, dürfte dies auch 
nicht weiter ins Gewicht fa11en . 
Von de n e1f Frauen sind es nur drei Frauen, die wahrend der Unter -
suchungszeit an mehr a1s drei Tagen Garten aufsuchten. Wir k6nnen a1so 
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Tabe11e 12a : Tatigkeiten von Fr aue n zur Tr ockenz e it (l) 
Datwn Tirunamak PaZiondo Kundiamene Sambanwande 
4 . 9 . N F N F 
5 . 9 . s s , H G, s N , s 
6 . 9. D G F, s N, s 
7 . 9 . s F F F 
8 . 9 . N, s N N N 
9 . 9 . G, s F, s F F , G, s 
10 . 9 . N F , s F F, s 
11.9 . s F F , G, s F, s 
12 . 9. D G F , s F 
13.9 . N N N N 
14. 9 . G, s G, s N, F, s F, s 
15.9 . MK N MK F, s 
16. 9. F, s s F, s F 
17 . 9 . G, s D F H 
1 8 . 9 . D F, H s ' D F 
Datwn Andiwuseman WoZiavando Wanavando MaswoZi 
4 . 9 . N G n. Y F 
5 . 9. F ' s N N N 
6 . 9. N, M M, s s M, s 
7 . 9 . F , G F D D 
8 . 9 . D N G G 
9. 9 . G, s F , s F , s F , s 
1 0 . 9 . N, M, s F , G F F 
11. 9. N , G, s G, s F , G N 
1 2 . 9. N, M M, G D N 
1 3. 9 . D N N D 
14 . 9 . G, s s F , s F , s 
15 . 9. N , M, G F , s D D 
1 6.9 . s F, G, s G, s F 
1 7 . 9 . s G N ? 
1 8 . 9 . N, M N ' M F F, G, s 
(l) Fr a uen mi t Markt tabu : Tirunamak , Kundi amane , Sambanwanda . 
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Tabelle l2b : Tatigkeiten vo n Fráuen z ur Trockenzeit (l ) 
Datwn WuZangwnaio Timbunandiman Kevavi 
4. 9 . N F s 
5 . 9 . F , s N s 
6. 9 . F, G, s n.Y s 
7. 9 . F ' G, s s N 
8 . 9 . N, s N F, s 
9 . 9 . F , G, s F , s F 
1 0 . 9 . F , s N n . Y 
11 . 9 . G, s n.Y N 
1 2. 9 . F F , G N, s 
13 . 9 . s H F 
14 . 9 . G, s F , s F , G, s 
15.9 . N, s MK F 
1 6. 9 . F , s F , s F 
17 . 9 . G, s N F , s 
18. 9 . G, s F F 
a uch hier , wahrend der Trockenzeit, als ja v . a. gerode t und gepf l a n zt 
werden musste , nur eine geringe Aktivitat i m Zusammenha ng mit dem Anbau 
bemerken. Deut l icher als in der ersten Untersuchung tritt hier der 
Fischfang hervor . Von den e l f Frauen waren es neun Frauen , die a n fü n f 
und mehr Tagen den Fischfang betrieben. Schliess lich ist die Sammel -
tatigkeit nicht zu übersehen , die meistens in Kombination mit einer an -
deren Tatigkeit zu bemerken ist, z . B. fisc hten die Frauen und sammelten 
am gleichen Tag noch einige Insekten usw. 
Die dritte Unt e rs uchung sch l iesslich (vgl . Tabelle 13 und 14) wurde 
wieder bei Hochwasserzeit , d . h . bei Beginn derselben , durchgeführt . 
Es wurden nicht nur Frauen, sondern auch Manner nach ihren Tat i gkeite n 
befragt . Di e Fr auen Yangandembo und Wewanaran lebten mit i h rem Ma nn 
Su i kumban im gleichen Haus. Im Nachbarhaus l ebten die Frauen Tonwo l i 
und Kumbowoli mit ihrem Mann Palangwe . Puinsanto , ein junges , noch un -
verheiratetes Madchen , i s t die Toc hter des in Tabelle 14 aufgeführt en 
Mannes Tevondimi. Das Ers t aun l iche bei dieser Untersuchung war , wi e 
(l) All e drei Frauen , Wulangumaio, Timbunandiman und Kevavi , durften 
wegen Trauer keinen Tausch von Sago gegen Fisch ausführen . 
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wenig Sago die Frauen Wewanaran, Tonwo1i und Kumbowo1i produzierten. 
Yangandembo hingegen erreichte die durchschnitt1iche Haufigke i t. Es 
sind hier jedoch besondere Umstande zu berücksicht i gen. A11e Frauen , 
ausser dem Madchen Puinsanto, durften keinen Tausch von Sago gegen 
Fisch ausführen . Ferner durfte die Frau Tonwo1i wegen bestimmter Trau-
ervorschriften nicht tiefes Wasser betreten , d.h . keinen Fischfang aus -
üben . Dies hatte nun eine beacht1iche Arbeitstei1ung zwischen den 
Frauen Tonwo1 i und Kumbowo1 i zur Fo1ge, indem Kumbowo1 i hauptsach1 ich 
die Fische ho1te, wahrend Tonwo 1 i sehr oft i m Ga rten wa r oder andere 
Nahrung im Wa 1d samme1te. Wie bei Kumbowo1i ist aber auch bei den an-
deren Frauen Yangandembo und Wewanaran deut1ich der Fischfang a1s eine 
Hauptbeschaftigung zu erkennen . 
Tabe11e 13 : Tatigke i ten von Frauen bei Beginn der Hochwasse r zeit 
Datwn 
9 . 11. 
10 . 11. 
11. 11. 
12 . 11. 
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Die Tatigkeiten der drei Manner Suikumban, Pa1angwe und Tevondimi Cvg1. 
Tabe11e 14), über einen 1angeren Zeitraum hin betrachtet, zeigen uns, 
wie verschieden die Arbeitsweisen bei Mannern sein konnen. Der Mann 
Suikumban war sehr mit dem Fischfang und den Vorbereitungen dazu be -
schaf t igt, ferner hatte er vie1 an seinem Haus zu bauen, zu reparieren, 
da es wegen der begonnenen Regenzeit im Wasser stand. Er ging dagegen 
nur se1ten auf die Jagd. Der Mann Pa1angwe , den wir ja schon von den 
Beschreibungen seiner Jagd her kennenge1ernt haben, ging haufig auf die 
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Jagd und beteiligte sich überhaupt nicht am Fischfang und den damit zu-
sammenhangenden Arbeiten wie Herstellen von Reusen und Bauen von Wehren. 
Tevondimi schliesslich war zwar auch im Fischfang tatig, reprasentiert 
jedoch mehr jenen Mann, der, haufig krank (l), sich viel im Dorf auf-
halt. Diese Unterschiede mogen zum Teil mit dem Alter zusammenhangen . 
Suikumban und Tevondimi hatten ungefahr das gleiche Alter, wahrend Pa-
langwe mit seinen ca. 30 Jahren deutlich jünger war. 
Erklarungen der in Tabelle 14 benutzten Abkürzungen: 
D Dorfaufenthalt, Ausruhen, Versamm lungen, Schneiden von Gras 
D* Dorfaufenthalt wegen Krankheit 
F Fischfang, d.h . Herstellen von Reusen, Bau von Wehren und 
teilweise auch Ausleeren der Reusen 
G Gartenarbeiten 
H Hausbau, v.a. Reparaturen, auch Hilfe beim Hausbau anderer 
Manner 
J Vorbereitungen für die Jagd wie Fa llen von Sagopalmen und 
Einzaunen der Palmen und ferner die Jagd selbst 
n.K Besuch im Nachbardorf Kanganaman 
S Sammeltatigkeit im Wald 
V Kanubau 
Tabelle 14: Tatigkeiten von Mannern bei Beginn de r Hochwasserzeit 
Datwn Suikwnban Palangwe Tevondimi 
9 .ll. F D H 
lD.ll. F D, H, G F 
ll.ll. D, G D, H F 
12 . 11. H J D, G 
13 .ll. H D, H D, H 
14.11. H, G J, s D 
15 .ll. H, F D, s F 
16 .11. F D, G D''' 
17 .11. D, v J, v D 
18 .ll. G J D 
19. l l. D D D 
20 .ll. D D, s D 
2l.ll. G J, D n.K 
22 .ll. J, F, H J n.K 
(l) Wie ich von meinem Freund Atembandi erfuhr, ist Tevondimi im Win-
ter 1976/77 gestorben 
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Allgemein kann man aus den Ablaufen verschiedener Tatigkeiten von 
Mannern und Frauen ersehen, wie vielfaltig die Arbeiten der Menschen, 
und hier besonders der Frauen, in diesem Hinterland des Mittelsepik 
sind . Sagogewinnung, Fischfang, Tatigkeiten im Garten und das Sammeln 
verschiedener Blatter, Insekten, Eier usw . losen sich bei den Arbeiten 
der Frauen standig ab. Bei den Mannern ist die Vielfalt etwas geringer, 
obgleich immer noch ein gewisser Wechsel in den Arbeiten zu bemerken 
ist. Es ist also durchaus nicht so, dass eine Frau z.B. jeden Tag das 
gleiche macht, die Monotonie der Arbeiten ist geringer, als es auf den 
ersten Blick hin erscheinen mag. 
Es konnte eine durchschnittliche Haufigkeit der Sagogewinnung von 
vier Tagen innerhalb von zwei Wochen festgestellt werden, wobei jedoch 
die Anzahl der Tage mit Sagogewinnung stark ansteigt, wenn viel Sago 
für den Tauschhandel (l) produziert werden muss, um die notige Fisch-
nahrung durch den Handel zu erhalten. Wie spater anhand von quantita-
tiven Ergebnissen noch genauer gezeigt werden wird (2), besitzt der 
Fischfang eine grosse Bedeutung, besonders dann, wenn wegen Trauervor-
schriften kein Tauschhandel mehr ausgeübt werden kann. Die anderen Ar -
beiten, besonders die Tatigkeiten im Garten, bi l den zusatz l iche Beschaf -
tigungen zum Nahrungserwerb, haben aber gegenüber der Sagogewinnung und 
dem Fischfang nur eine zweitrangige Bedeutung. Bei den Mannern konnen 
es die Jagdtatigkeiten und der Fischfang sein, die, neben Beschafti -
gungen im Dorf wie Hausbau, einige Wichtigkeit erlangen. Bei dem Fisch-
fang ist ferner v.a. an eine gewisse Kooperation zwischen Mannern und 
Frauen zu denken. Die verschiedenen Tatigkeiten bei Frauen und Mannern 
treten oft in einer Kombination auf; so konnen Fischfang, Jagd und Haus-
bau am gleichen Tag durchgeführt werden . Allgemein wird man f e rner 
fes t s tellen konne n, wie wenige Tage bei den Fraue n als Ruhetage vorkom-
men, oft mit Menstruation oder anderem Uebelsein begründet . In einigen 
Fa lle n ist auch an das Hüten der Kinder anderer Frauen zu denken. Die 
Manner hingegen verbringen deutlich mehr Tage innerhalb des Dorfes. 
Hier konnen wir festhalten, wie die Frauen die eigentlichen Nahrungs-
produzenten darstellen, denn s ie verlassen fast jeden Tag das Dorf, um 
einer der genannten Tatigkeiten nachzugehen. 
(l) Vgl. darüber den Abschnitt 3 .1.4 im folgenden Kapitel. 
( 2 ) Dies wird unter Abschnitt 3.1.5 behandelt werden . 
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3, KAPITEL: Der Markt (ll 
3 . 1 DIE HANDELSBEZIEHUNGEN 
Am Mittelsepik haben die Handelsbeziehungen zwischen einzelnen Dorfern 
eine grosse Bedeutung . Durch diese Handelsbeziehungen stehen bestimmte 
Dorfer in einer festen Tauschbeziehung , d i e Dorfer haben feste Tausch-
partner . Man konnte somit diese Hande l sbeziehungen mit den f rüheren 
Feindbeziehungen verg l eichen , be i denen ja auch ganz bestimmte Dorfer 
miteinander in einer Fehde standen . Diese Handelsbeziehungen binden 
einzelne Dorfer aneinander, es entstehen Nachbarschaftsbeziehungen , 
ein Phanomen, das ja in einer Kultur , i n der die Selbstandigkeit der 
einzelnen Dorfer sehr stark betont wird, besonders beachtet werden muss. 
Obgleich es Feste gibt , an denen Bewohner einzelner Dorfer sich gegen -
seitig besuchen , oder _andere Anlasse wie Streitgesprache im Mannerhaus 
(2), so bilden doch, wenigstens heute , die Handelsverbindungen den ein -
zigen regelmassigen Kontakt zwischen Dorfeinheiten . Da der Handel je -
doch fast aussch l iesslich in den Handen der Frauen l iegt , sind es ge -
rade die Frauen , die d i ese Kontaktmoglichkeit besitzen . Wir werden 
spat er sehen , wie diese Kontakte im einzelnen aussehen , wie regelmassig 
bzw . wie stabil die Tauschbeziehungen sind , und wie sie im Leben der 
Fra uen e i ne grosse Rolle spielen . 
Was bisher gesagt wurde , gilt v . a . für die regelma ssigen , traditio-
nellen Handelsbeziehungen . Im Laufe der letzten Jahre haben s i ch j e -
doch ganz neue Moglichkeit e n für den Handel ergeben , die nicht zulet z t 
mit der Einführung der Geldwirtschaft z usamme nhangen . Bei diesen n e u 
entstande ne n Handelsbez i e hungen , deren Handel bei d e r Mi ss ionsstatio n 
Kapaimari, fe rner in Pa gw i ( 3 ) , abe r auch in der en t f e rnt e n Kü s t e n s tadt 
Wewak s elb s t stattfinden konnen, werden heute einheimische Produkte ge -
(l) Unter Markt wird hier eine Inst it ution verstanden, die einen Aus -
t a usch von Waren zwischen Menschen verschiedener Dorfer ermoglicht . 
Dieser Aus t ausch findet am Mittelsepik immer auf einem bestimmten 
Platz (Marktplatz) und an einem bestimmten Tag (Markttag) statt. 
Da bei diesem Austausch Angebot und Nachfrage nicht unmittelbar 
bestimmend sind und e i n fester Ta usc hwert besteh t , wird von man -
chen Autoren für diese Art von Tausch das Wort Markt abge l ehnt , 
so von Sah l ins (1 974 : 300) . Unter Abschnitt 3 . 3 wird erlautert 
werden , warum man hier trotzdem von einem Markt sprechen kann. 
(2) Vgl. Bateson 1932 : 260. 
(3) Vgl . Karte 6a . 
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gen Geld verka uft . Te i lweise sind durch diese neuen Ve r b i ndungen er-
hebl i che Verschiebungen im traditionellen Handelsnetz eingetreten . Bei 
diesen neuen Handelsbeziehungen kommen nicht alle in tradi tionelle Tau sch-
partner zusammen , es sind sozusagen " éiffentliche Markte". Die trad i t i o -
nellen Markte hingegen müsste man als " geschlossen " betrachten , da bei 
ihnen streng darauf geachtet wi rd , dass keine neuen Tauschpartner in 
das bestehende Beziehungsnetz eintreten . Aber nicht nur die Einführung 
des Geldverkehrs und industrieller Güter, sondern auch die Aufhebung 
der Kopfjagd und der damit verbundenen Gefahrenmomente haben vermutl ich 
wesentliche Veranderungen herbeigeführt, deren Beschaffenheit nicht im-
mer einfach festzustellen ist . So sind heute weite Handelswege mog -
lich, die früher kaum oder nur über e i nen Zwischenhandel aufrechterhal -
ten werden konnten (l) . Í 
Im folgenden sol l ve r sucht werden , v . a . anhand der Tauschbeziehun gen 
eines Dorfes , namlich Gaikorobi, diese Beziehungen genauer zu erfassen . 
Ich bin mir bewusst , dass damit nur ein kleiner Ausschnitt eines grossen 
Gefüges behandelt wird , bei dem v.a . die Aspekte der neuen Markte nur 
am Rande berücksichtigt werden kéinnen (2). Dagegen soll v . a . die Be -
' z iehung mit dem Dorf Kanganaman méiglichst genau betrachtet werden . 
Besondere Bedeutun g wird es hier h a ben , auf die Trager d i eser Bezie -
h ung , die Frauen , naher einzugehen, denn sie sind es , die durch die 
Ar t und Weise ihrer Nahrungsproduktion die Handelsbeziehungen aufrecht -
erhalten (3) . 
Für das Dorf Gaikorobi bestehen die wichtig s ten traditio nellen Han-
de l s be z iehungen mit den Déirfern Kararau und Kanganaman. Ueber diese 
wir d im folgenden ausführlicher berichtet werden , und erst spa t e r wer -
d e n wir die übrigen, we nig er wichtige n Handelsbez iehungen v o n Ga ikoro -
bi e r éirtern. Be i die s em ·Handel s pi e lt der Taus ch v o n Sago g e gen Fi sch 
d i e g réi s ste Rolle. Die Fraue n von Gaikor ob i tauschen ihre n Ue be rfluss 
an Sagostarke gegen Fi sch, die Frauen der Dorfer Kararau und Kanganaman 
dagegen bringen von ihren reichen Fischvorkommen den selbst nicht ben éi -
tigten Fisch auf den Marktp l atz zum Tausch . Dieser Handel ist für die 
Ernahrung der Menschen am Mittelsepik ausserordentlich wichtig, da die 
(l) Vgl. Schuster 1972:6. 
(2) Vgl . auch die Ausführungen über den Fischverkauf in Wewak durch 
Frauen aus Kararau bei Hauser - Schaublin 1977:37 - 38 . 
(3) Wi e wenig Manner über diesen Hande l bestimmen kéinnen , wird sich 
an einem Streitgesprach unter Abschnitt 3 . 2 zeigen. 
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Iatmul nicht genügend eigene Sagovorkommen haben (l) oder diese wegen 
des Hochwassers in den Sagogebieten se lbst ni cht nutzen konnen (2). 
Die Dorfer im Hinterland, wie Gaikorobi , haben dagegen nicht die rei -
chen Fischvorkommen wie die Flussdorfer . Wir haben schon gesehen, dass 
der Fischfang in Gaikorobi eine gew i sse Bedeutung hat, die Menschen 
konnen sich selber mit Fisch versorgen. Im Laufe dieses Kapitels wird 
es noch deutlicher werden, wie diese Eigenversorgung einzuschatzen ist. 
Hier sei nur schon vorweggenommen, dass wahrend des Feldaufenthaltes 
ein ganzer Dorfteil von Gaikorobi , namlich Kraiembat, wegen eines Trau-
ertabus über ein halbes Jahr lang keinen Fisch von der Flussbevolkerung 
einhandelte, also auf den eigenen Fischfang angewiesen war . Obgleich 
die Klagen über schlechte Nahrung zeitenweise nicht gering waren, muss 
doch gesagt werden , dass die Menschen sich ernahren konnten . Wahrend 
dieser Zeit war Kraiembat so mit nordlicher gelegenen Dorfern zu ver -
gleichen, die ebenfalls Sago als Grundnahrung besitzen und eigenen 
Fischfang betreiben. Diese Dorfer konnen keinen Fisch regelmassig von 
der Flussbevolkerung einhande ln (3). Man wird also die Handelsbezie -
hung zwischen einem Sawos - Dorf und einem Iatmul-Dorf nicht allein aus 
okonomischen Gründen heraus erklaren dürfen. 
3 . 1.1 Die Handelsbeziehungen mit dem Dorf Kararau (4) 
Die Frauen von Gaikorobi benotigen mit dem Kanu etwas über eine Stunde, 
einmal wurden 75 Minuten gemessen, um den Marktplatz Saituvu (5) zu er-
reichen, wo sie sich mit Frauen des Dorfes Kararau treffen . Wenn man 
dagegen zu Fuss geht , wahrend der Trockenzeit , braucht man fast zwei 
Stunden . Die Frauen von Kararau benotigen dagegen gute vier Stund en 
mit dem Kanu bis zum Ma rktp l atz (6). Wir konnen also feststellen, dass 
der Marktplatz nicht auf halbem Wege zwischen beiden Dorfern, sondern 
deutlich na her bei Gaikorobi liegt , die Sawos - Frauen also e inen kürze -
ren Weg zurückzu legen haben. Die Iatmul - Frauen haben dagegen den Vor-
(l) Hauser-Schaublin 1977:38 . 
(2) Schuster 1972:6. 
(3) Hier wird z.B. an Dorfer wie Pange imbit oder Weilman gedacht. 
(4) Vgl . die Darstellung bei Hauser-Schaublin 1977:39-43, 51-53. 
(5) In Kararau wird der Platz " showituba" genannt (Hauser- Schaublin 
1977:41). 
(6) Bei einer Fahrt mit zwei Frauen aus Gaikorobi, bei der keine Zwi -
schenhalte gemacht wurden, brauchten wir für die Strecke 4 l /2 
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Kart e 6b : Di e wichtigsten Marktplatze vo n Gaikorobi und Nangu sap 






Weg z um Markt p lat z 
Grenze zwi schen Wa ld- und Sagogebiet und Grassumpfgeb i et 
teil, dass sie auch wahrend der Trockenzeit einen Teil des Weges mit 
dem Kanu zurücklegen kônnen, wahrend di e Sawos-Frauen ihre Last tragen 
müssen . Auch bei der Handelsbeziehung mit dem Dorf Kanganaman haben 
die Sawos - Frauen einen kürzeren Weg zurückzulegen (l) . Ferner muss her -
vorgehoben werden, dass der Marktplatz Saituvu, wie auch jener beim 
Handel mit Kanganaman, im Gebiet von Gaikorobi selbst liegt, die Iatmul -
Frauen also die Sawos - Frauen in deren Geb iet aufsuchen. 
Im folgenden sollen zwei Tauschmarkte zwiséhen Frauen der Dôrfer Ka-
rarau und Gaikorobi beschrieben werden. Der erste fiel noch in die 
Uebergangszeit zwischen Niedrig- und Hoch1vasser, d.h. man musste von 
Ga ikorobi aus gehen, der andere fand wahrend des Hochwassers statt. 
28.10 . 1 972. Die Frauen von Gaikorobi brachen um acht Uhr mit ihren 
mit Sago gefüllten Tragnetzen auf. Man durchquerte anfangs Sagogebie -
te im Südosten des Dorfes auf trockenen Wegen, passierte mehrere kleine 
Bache auf wackeligen Brücken und erreichte schliesslich nach zwei Stun-
den den Marktplatz , eine kleine Uferbôschung an einem Bach (Abb. 57 und 
58), der aus dem Norden herunterkommt und weiter südlich in den See 
Lambamba mündet. Nachdem man eineinhalb Stunden auf dem Marktplatz ge -
wartet hatte, kamen die Boote mit den Frauen aus Kararau den Bach, den 
Mbrandandan, heraufgefahren . Es waren fünf Kanus mit insgesamt sieben 
Frauen , von Gaikorobi dagegen waren über zwanzig Frauen erschienen. 
Einige vo n ihnen hatten noch am gleichen Morgen in der Nahe des Markt -
platzes Sago gewaschen. Zuerst setzten sich die Frauen von Kararau 
denen von Gaikorobi gegenüber. Die Frauen von Gaikorobi, die schon 
gesessen hatten, standen dann auf und gingen zu den Frauen von Kararau, 
die an der Bachseite des Platzes sassen, und kauften Tabakblatter mit 
Geld . Si e gaben zehn cents für e in Tabakbündel (sai), in d em sich e a . 
sieben Tabakblatter befinden . Doch schon bald entstand durch das 
Ueberangebot auf der Seite der Frauen von Ga ikorobi ein starkes Ge -
drange, besonders als kleinere Sagobrocken gegen Tabak getauscht wur-
den. Daher gingen die Frauen von Kararau in ihre Kanus zurück . Die 
Frauen von Gaikorobi folgten ihnen und standen bald vor den Booten im 
Wasser. Sie tauschten Sagobrocken, die in Blatter eingewickelt waren, 
gegen Fische und Miesmuscheln ein . Die Frauen von Gaikorobi machten 
kummervolle Gesichter . Ein Mann aus Gaikorobi, der mitgekommen war, 
um meine Tatigke i t zu beobachten, ausserte seinen Missmut über das Ge -
(l) Vgl . Karte 6b . 
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drange der Frauen und ging weg. Sch1iess1ich fuhren die Kanus schwer 
be1aden nach Kararau zurück, wahrend die Frauen aus Gaikorobi den über-
zah1igen Sago wieder in ihre Tragnetze einpackten und zu Fuss den Weg 
durch Sagosumpf und Wa1d antraten . 
11 . 1.197 3 . Um acht Uhr morgens brachen in Gaikorobi schon einige 
Frauen auf und gingen zu den Booten, auf dem Rücken die schweren Trag-
net z e, mit der Hand ein Ruder ha1tend. Am ost1ichen Dorfrand wartete 
man in den Kanus, bis a11e Frauen versamme1t waren, erst dann konnte 
man 1osfahren. Die Fahrt mit den Kanus führte durch Sagosümpfe . Auf 
meine Fragen hin nannten die in meinem Boot sitzenden Frauen die Namen 
von Sagoarea1en und von deren Besitzern . Eine Frau wusste auch die Na-
men von früheren Sied1ungsstatten, in deren Nahe man vorbeiruderte, 
immer unter den sehr niedrig herunterhangenden Sagopa1mb1attern hin-
durch . A1s wir auf dem Marktp1atz eintrafen, waren erst wenige Frauen 
da. Der Marktp1atz se1bst war mit ausget~ockneten Sagopa1mb1attern be-
1egt, die Frauen setzten sich auf mitgebrachte Pa1mb1ütenhü11b1atter. 
Einige Frauen hatten neben Sago auch Arecanüsse und k1eine Gurken mit-
gebracht . Auf dem Marktp1atz mussten die Sawos-Frauen wieder eine 
Stunde auf die Frauen von Kararau warten . Diese 1egten mit ihren Boo-
ten unmitte1bar an der Uferboschung des P1atzes an und banden ihre Boo-
te fest. Zuerst b1ieben die Sawos-Frauen sitzen, und einige Iatmu1 -
Frauen ho1ten sich Arecanüsse. Dann standen die Frauen von Gaikorobi 
auf und brachten ihren Sago. Die Iatmu1 - Frauen b1ieben in ihren Booten 
stehen, sie setzten sich nicht hin. Die Sawos-Frauen standen so am 
Ufer, in jeder Hand einen eingewicke1ten Sagobrocken ha1tend . Die Iat -
mu1-Frauen ihre r s eits hie1ten Fische in den Handen, und so tauschten 
s i e . Wenn e in Tausch vo11z ogen war, brachte die Sawos-Frau ihren Fisch 
z u ihrem P1at z z urück und ho1te n e ue Sa gobrocke n. Es dauerte jedoch 
n i c ht s ehr 1ange , und wi e d e r gab es e i n gros ses Gedrange, b i s schliess-
1ic h die Sawo s -Frauen im Wasser standen und versuc hten, ihre Sagobrok-
ke n loszuwerden. So gab es ein Ringen um jeden Fi s ch. Es waren nur 
wenige Frauen aus Kararau gekommen. Manchma1 legten die Sawos-Frauen 
ihre Sagobrocken g1eich in die Boote, z.T. a1s Vorauslieferung für spa-
ter zu erhaltenden Fisch. Die Iatmul - Frauen waren von Sago anbie-
tenden Frauen umgeben und bedrangt. Nicht aller Sago konnte abgegeben 
werden . Die Kararau-Frauen hatten sehr vie1e Fische (makau , Pi.) und 
nur wenig Aa1 gebracht. 
I m Verg1eich mit anderen von mir besuchten Tauschmarkten hatte je-
ner zwischen Gaikorobi und Kararau einen besonderen Charakter, den man 
nicht auf andere Markte übertragen darf . Wie wir sehen werden, hat 
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z . B. der Tauschmarkt zwischen Ga i korobi und Kanganaman einen viel ruhi -
geren Ablauf , es konnte dort nie das Gedrange beobachtet werden wie im 
Falle des Tauschmarktes mit Kararau. Aus dem Ueberangebot an Sago kann 
ferner nicht der Schluss gezogen werden, dass die Iatmul - Frauen in 
einer starkeren Position gegenüber den Sawos - Frauen stehen . Dies wird 
s i ch dann zeigen , wenn ein Marktkonflikt behandelt werden wird , bei 
dem Iatmul - Frauen aus Kanganaman nach Ga i korobi kamen und vor einem 
Mannerhaus s i tzend um Sago baten. 
Es gibt ferner einige andere Besonderheiten dieses Handels zwischen 
Kararau und Gaikorobi , die hier hervorgeh~ben werden müssen . Einmal 
is t es die Erscheinung , dass mit Geld Tabakblatter gekauft we r den, dass 
a l so das ursprüngliche Tauschsystem schon durchbr ochen ist , eine Er-
scheinung , die zwischen den Dorfern Gaikorobi und Kanganaman e i nmal zu 
einem Konflikt führte. Ein anderes Cha rakteristikum besteht darin , 
dass die Frauen den Sago schon in Blatter eingewickelt , also in Tausch-
·e i nheiten verpackt , auf den Marktp l atz bringen , wahrend dies bei dem 
Tauschmarkt mit Kanganaman nicht gemacht wird . Der Sago wi rd bei dem 
Handel mit Kararau meistens schon am Vortag ausgewaschen . Dies hangt 
u . a . mi t der Entfernung des Marktplatzes und mit dem Zeitpunkt des 
Ta usches zusammen , d.h. e i ne Frau von Gaikorobi kann nich t am Tausch -
tag den Sago auswaschen, wenn ihre Sagobes t ande nicht in unmitte l barer 
Nahe des Marktplatzes s i nd . 
Die Frauen, die den Platz Saituvu aufsuchen , werden in Gaikor obi 
paito (Knotenschnur - Frau) genannt , pai ist eine dünne Schnur mit meistens 
fünf Knoten. Dies bedeutet , dass der Tauschhandel mit Kararau auf Ver -
einbarungen beruht , man teilt sich mit , wann der nachste Tausch statt -
findet . Es spielt hierbei keine Rolle, wenn nicht fünf Tage zwischen 
zwei Markttagen liegen , wie die Knoten es nahe l egen würden (l) . Der 
Tauschhandel mit Kararau findet in einem etwas unregelmassigen Rhythmus 
statt , ungefahr jede Woche einmal , oft an einem Donnerstag (2) . 
(l) Bei dem Festlegen der Markttage soll keine Schnur übergeben wer -
den (?) . Ob dies früher der Fa l l war , bleibt dahinges t e llt. Bei 
der Fest l egung der Dauer eines Totenfestes konnte e i ne so l c h e 
Knotenschnur noch gesehen werden . 
( 2) Ueber den Rhythmus der Markttage vg l . Hauser - Schaubl in 1977 : 43 - 46. 
160 
3.1.2 Die Hande lsbez iehung mit dem Dorf Kanganaman 
Für den Tauschhandel zwischen Gaikorobi und Kanganaman gibt es zwei 
Marktplatze, die nahe beieinander liegen. Den Marktplatz Djametuvu be-
suchen die Sawos-Frauen der Dorfteile Kraiembat und Indelapma aus Gai-
korobi und die Iatmul-Frauen der Mannerhauser Mindjembat und Kosimbi 
aus Kanganaman. Den Marktplatz Kinsembetuvu besuchen die Sawos - Frauen 
des Dorfteiles Kambok aus Gaikorobi und die Iatmul- Frauen des Manner-
hauses Wolimbi aus Kanganaman. Wir konnen also feststellen, dass hier 
eine lokale Dorfgliederung eine Bedeutung für die Zuteilung zu einem 
Marktplat z hat, nicht die Klanzugehorigkeit, sondern die Residenz i s t 
entscheidend. 
Von Gaikorobi aus benotigt man mit dem Kanu eine halbe Stunde bis 
zum Marktplatz Djametuvu, man fahrt dabei nur durch Sagobestande. Et-
was westlich dieses Kanuweges verlauft ein Weg , der wahrend der Trocken-
zeit benutzt wird. Der Weg zum Marktplatz ist oft, besonders bei Be-
ginn der Regenzeit, sehr sch1echt , d.h. die Erde ist vo11standig auf-
geweicht und schlüpfrig, s o dass er fast nicht mehr begehbar ist . Ein-
mal k1agten auch die Frauen darüber. Sie meinten, dass man früher bes-
ser für die Erha1tung der Wege , und besonders der Wege zum Marktp l atz, 
gesorgt habe. So so11 es früher Brückenstege aus Holz gegeben haben , 
die beschnitzt waren und einzelnen Klanen z ugewiesen wurden . Dem Dorf 
zu lag eine Brücke (oder St amrn) mit e iner Dars te11ung des Ahnen Kolim-
ban, a1so d e m K1an Yogum zugehorig , dann folgt e e ine zweite de s Klanes 
Sui, eine dritte des K1anes Wende, eine vierte des K1anes Moni, e ine 
fünfte mit Namen Kawa1ikumban (Klan?) und eine sechste des Klanes Wegum . 
Der Fussweg führt heute abwechse1nd durch Wald - und Sagogebiet . Der 
Marktplatz Djametuvu se lbst l iegt etwas erhoht in einem Sagos umpf an 
j ener St e1le , wo e in Wa l dgebiet beginnt, das s i c h we it nach Süden er-
streckt . De r Plat z Dj ametuvu i s t von Sagopa lme n umgeben, s üd l i ch da-
von führt der Weg weiter, am Marktp1atz Kinsembetuvu vorbei, immer 
durch Waldgebiet b i s zum südlichen Grenzgebiet von Ga i korobi, wo dann 
das o ffene Grassumpfland beginnt. Wahre nd der Trockenzeit müssen die 
Fraue n von Ka nganaman die Strecke im Wa1d z u Fuss zurüc k1egen, wa hre nd 
des Hoc hwa sser s konne n s i e jedoch von Ka ngana man a u s bi s z u d em Markt -
platz Djametuvu mit dem Kanu fahren, woz u man zweieinha1b Stunden beno-
tigt. Die Frauen v on Gaikorobi benot i gen dagegen nur eine ha1be Stunde. 
Im fo1ge nden s o l1en wieder einig e Beobachtungen von einz e1nen Tausch-
a ktione n wi ede r gegeb e n we rde n, a1le über den Tauschhande l auf dem Plat z 
Djametuvu (vgl. Abb. 59- 60) . 
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27.1.1973. Es kamen neun Frauen aus Kanganaman, zwei Frauen aus 
Mindimbit und zwanzig Frauen aus Gaikorobi . Die Iatmul-Frauen setzten 
sich hinter die noch nicht geoffneten Tragnetzte, hinter sich legten 
sie die von ihnen selbst mitgebrachten Blatter zum Einwickeln der Sa-
gobrocken. Sie sprachen nur wenig mit den Frauen aus Gaikorob i . M an 
begann schon vereinzelt mit Tausc hen, bevor alle Frauen von Gaikorobi 
da waren . Die Iatmul-Frauen packten zuerst ihre Fische aus, deckten 
sie dann aber gleich wieder mit Bananenblattern zu. Dann begannen 
auch die Sawos-Frauen, ihren Sago auszupacken. Sie standen auf und 
gingen zu den Iatmul-Frauen. Sie suchten sich den Fisch selber aus, 
den sie für ihren Sago haben wollten. Nachdem alle Frauen ihre Waren 
eingehandelt hatten, waren die Sawos - Frauen viel schneller mit dem Ein-
packen der Fische fertig als die Iatmul und eilten vom Marktplatz, als 
die Iatmul-Frauen noch mit dem Ve rpacken der Sagobrocken beschaftigt 
waren. 
30.1.1973. An diesem Tag kamen 16 Frauen aus Kanganaman und 19 
Frauen aus Gaikorobi. Die Iatmul-Frauen waren zuerst da und mussten 
warten. Darüber waren sie etwas verargert, da sie noch einen langen 
Rückweg vor sich hatten und ihr Dorf erst nach Einbruch der Dunkelheit 
erreichen würden . Die Iatmul-Frauen hatten sich in die Mitte des 
Platzes gesetzt, die Sawos - Frauen bildeten einen ausseren Kreis . Wenn 
die Sawos -Frauen zum Tauschen aufstanden, gingen sie in die Mitte des 
Plat zes . Zu Beginn jedoch gingen mehrere Frauen der Iatmul bei einer 
Sawos-Frau Arecanüsse einhandeln . Die Sawos-Frau blieb dabei sitzen 
und suchte sich den Tabak oder den Fisch, der ihr von einer Frau aus 
Kanganaman angeboten wurde, selber aus. Sie gab eine Handvoll Areca-
nüsse gegen vier oder fünf Tabakblatter . Daraufhin packten die Frauen 
ihre Fische aus, die leeren Netze legten sie vor die ausgebreiteten 
Fische. Dann brachen die Sawos -Frauen ihren Sago in einze lne Brocken. 
Eine Sawos -Frau gab einen Sagobrocken, um einen Kokosbast zu erhalten 
(l) . Die Frauen von Kanganaman hatten ihre Tabakblatter auf Bananen-
blatter gelegt, unter denen die Fische lagen . Die Sawos - Frauen traten 
hervor, in jeder Hand einige kleine Sagobrocken haltend, um Tabakblat -
ter einzuhandeln. Nachdem sie genug Tabakblatter erhalten hatten, tra-
(l) Die Kokospalmen sollen am Fl uss besser wachsen und auch grosser 
werden als in Gaikorobi. Der Kokosbast dieser Palmen soll auch 
langer sein . Dieser Kokosbast wird für die Tragnetze gebraucht, 
nicht jedoch für die Sagowasch-Vorrichtung . 
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ten sie wieder vor die immer noch sitzenden Iatmu1-Frauen, in 
Hand einen grossen Sagobrocken ha1tend, um Fisch~ zu bekommen. 
jeder 
Na eh 
vo11zogenem Tausch gingen sie i mmer wieder zu ihrem P1atz, zu ihren 
Netzen zurück, um we itere Sagobrocken zu ho1en. An diesem Tag war ein 
Ueberangebot an Fischen festzuste11en. Der ganze Tauschhande1, das 
Warten der Frauen eingesch1ossen, dauerte ungefahr eine Stunde . 
2.2.1973. Von Kanganaman kamen 13 Frauen, von Gaikorobi dagegen 
waren 20 Frauen erschienen, die Sago gebracht hatten. Es waren jedoch 
auch noch andere Frauen dabei, die beim Waschen des Sagos geho1fen hat-
. ten, ferner k1eine Madchen und Knaben. Bevor der Tausch begann, be-
stand eine sehr heitere Unterha1tung unter den Frauen aus Kanganaman . 
Einige hatten ihre Gesichter und Unterarme mit weisser Farbe bestrichen. 
Ein Grund dafür konnte nicht erfahren werden. Grosse Heiterkeit brach 
aus, a1s eine Iatmu1-Frau ihr Tragnetz zu schne11 vom Kopf hob, so dass 
es auf den Boden fie1. Die Iatmu1-Frauen sassen wieder in einem Ha1b-
kreis, die Sawos-Frauen um sie herum . Der eigent1iche Tausch dauerte 
nicht 1anger a1s 25 Minuten, gemessen vom Auspacken der Ware bis zum 
Ver1assen des P1atzes . Die ersten Frauen waren kurz vor 14 Uhr einge-
troffen, aber erst nach einer guten ha1ben Stunde begann der Tausch. 
Daher bek1agten sich wieder einige Iatmu1-Frauen, dass einige Sawos -
Frauen sehr 1ange brauchten, um ihren Sago zu waschen. An diesem Tag 
kam auch eine Sawos-Frau auf den Marktp1atz, a1s der Tausch schon zu 
Ende war . So konnte sie keine Fische mehr einhande1n. 
5.2.1973. Wahrend von Kanganaman nur sieben Frauen kamen, erschie-
nen von Gaikorobi wieder zwanzig Frauen . Es konnte beobachtet werden, 
wie Sawos-Frauen, die Sago gewaschen hatten und z um Marktp1atz gingen, 
v orher noch ein e bes s e re K1eidung überzoge n, offe n s i c ht1ich darum be-
s orgt, beim Tausc h sch6n ge k1 e idet z u s e in. 
Kokos bas t gehand e 1t , der sehr be gehrt war. 
An diesem Tag wurde wi e der 
Au c h br achte e ine I atmu1-
Fra u eine gros se He r dsc ha1 e aus Ton mit . Die Frauen von Kanganaman hat-
ten nicht nur Fi s che und Tabakb1atter mitgebracht, sondern auch Bananen 
und Süsskartoffe1n, eine Frau hatte 17 Süsskartoffe1n. Schon wahrend 
des Tausches wicke1ten die Iatmu1-Frauen den Sago in B1atter ein. Die 
Sawos-Frauen rochen manchma1 am Fisch, bevor sie ihn nahmen. Die !at-
mu1-Frauen mussten einigen Fisch wieder mitnehmen . Zwei Frauen hatten 
so noch vier Fische, zwei Frauen drei Fische und e ine Frau noch zwei 
Fische, die die Sawos-Frauen nicht genommen hat t en. 
8.2.197 3 . Von Kanganaman waren auf dem Marktp1atz 17 Frauen, von 
Gaikorobi waren es 33 Frauen. Da sehr v ie1e Sawos-Frauen gekommen wa-
ren, sassen einige in der Mitte des P1atzes. Die Sawos-Frauen ste11ten 
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ihren Sago immer hinter s i ch. Beim Auspacken drehten sie den Kangana-
man- Frauen den Rücken zu , die i hrer seits ja auc h i n die Mitte des 
Platzes schauten, und nicht etwa zu den hinter i hnen sitzenden Sawos -
Frauen . An diesem Markttag gab es keine Arecanüsse . Man begann mit 
Tabakblattern, dann wurden Bananen , Süsskartof feln und schliessl i ch 
Fische und sogar Schildkroten getauscht. Von e iner Kanganaman- Frau 
war auch wieder eine Herdschale gebra cht worden . Ei ne Sawos - Frau mein-
te , dass es keinen guten Fisch gabe , und nahm über ein Drittel i hres 
Sagos in das Dorf zurück. Trotzdem waren die Iatmul- Frauen manchma l 
sehr wahlerisch , wenn sie Sagobrocken annahmen . 
Wir konnen nach diesen Beobachtungen feststel l en, dass bei den mei -
sten Tauschhandlungen mehr Frauen aus Gaikorobi als Frauen aus einem 
I atmul - Dorf anwesend sind . Wenn eine Sawos - Frau Fi sche einha ndeln will , 
so geht sie zur I a tmul - Frau hin , die sitzen ble i bt . Es sind immer meh -
rer e Sawos - Frauen gleichzei tig , die einer Iatmul- Frau Sagobrocken an-
b i eten . Anders ist es, wenn e i ne I atmul- Frau von e i ner Sawos - Frau Are -
canüsse e inhandeln mochte , denn dann geht sie zur Sawos-Frau , die 
sitzen bleibt . Man konnte sagen , dass gegenüber Fisch Sago zur Aus -
wahl angeboten wird , wahrend gegenüber Arecanüssen Fische oder Taba k -
b l a t ter z ur Auswah l s t ehen . Wi r konnen ferner f es t s t e l len , dass n i cht 
nur Sa go gegen Fisch gehandelt wird , sondern e i ne Anzahl verschiedener 
Produkte . Ausser Fi sch, Schildkroten, Krokodi l fleisch - letz teres heu-
te sehr selten -, konnen auch Banane n und kundia (l) getauscht werden. 
Dagegen wird es nicht gern gesehen und kommt auch selten vor , dass 
Ya ms , Taro oder Süsskart offeln getauscht werden (2). Dafür werden 
ma nchmal besondere Tauschmarkte abgehalten . Ferner werden auch selten 
Wi ldfrüchte gehande l t . Wenn Backschalen gehande l t werden , d ie die 
Kanganaman-Frauen in Aibom eintaus chen, so gibt die Sawos - Frau ein e n 
etwas grosser e n Sagobrocken und e rha lt a n e inem der f o l genden Tausch -
mar kte die Tonschale . Für eine Herdschale aus Ton muss eine Sawos-
Frau zuerst ein grosses Tragnet z mit Sago einer Kanganaman- Frau abge-
ben , die es nach Aibom bringt, um dafür die Herdschale einzutauschen . 
Bei e inem d e r folge nde n Markte erhalt die Kanganaman- Frau für den Trans -
port der He rdschale ein etwas kleineres mit Sago ~efülltes Netz . Es 
gibt jedo c h s ons t b e im Taus chhande l mi t Kanganaman a nder s als be i de m 
mi t Kararau ke i ne Vorauslieferungen von Sago gegen Fisch. 
(l) Saccharum edule (Le a 196 4 :187). 
(2) Diese Produkte sollen in der mythis che n Einführung d i e ses Tausch-
hande l s mit Kanganaman nicht geha nde l t worde n se in. 
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Da die Marktplatze Djametuvu und Kinsembetuvu nahe bei Gaikorobi 
1iegen und der Tauschhande1 erst nachmittags, ca. 14 Uhr, stattfindet, 
konnen die Sawos-Frauen ihren Sago noch am gleichen Vormittag auswa-
schen. Wenn eine Frau aus Gaikorobi auf den Markt mit Kanganaman geht, 
so beginnt sie um sieben Uhr morgens mit der Arbeit der Sagogewinnung. 
Die Frauen bringen dann ihr Tragnetz mit Sago meistens direkt auf den 
Marktplatz, ohne vorher im Dorf gewesen zu sein. Die Frauen gehen da-
her auch nicht gemeinsam auf den Marktp1atz wie im Falle des Tausch-
handels mit Kararau, dagegen verlassen sie gemeinsam, in einer Kolonne, 
den Platz nach Beendigung des Tausches. Mit dem Tausch wird erst be-
gonnen, wenn alle Frauen, von denen man weiss, dass sie auf den Tausch-
markt kommen wollen, auch erschienen sind. Dies bedeutet, dass die 
Frauen voneinander wissen, wenn sie für den Tauschhande1 Sagostarke 
auswaschen. Hier konnen wir ein starkes Gemeinschafts- und Gleichheits-
gefühl erkennen, denn nur so wird gewahr1eistet, dass alle Frauen die 
gleiche Chance haben, ihre Nahrung einzuhandeln. Auffal1end bei allen 
Tauschhandlungen war die Eile, in der diese vollzogen wurden. Die 
Fraue~ sprechen kaum miteinander, und g1eich nach Ende des Tausches 
verlassen sie den Marktp1atz. 
Von Einheimischen wurden drei Phasen für den Ab1auf eines Tausches 
angegeben. Die erste Phase ist gekennzeichnet durch den Tausch von 
Sago gegen Tabakblatter, dieser Sago wird desha1b auch yeginanau (Tabak-
Sago) genannt. In der zweiten Phase wird Sago, den man mbamano (?) 
nennt, gegen Gemüse und Früchte gehande1t. In der dritten Phase 
schliess1ich tauscht man Sago, djambuimano (grosser Sago) genannt, gegen 
Fisch. 
Zwischen Kan ganaman und Gaikorobi findet heute jeden dritten Tag 
ein Tauschmarkt statt (l). Wenn e in Markttag auf einen Sonntag fallt, 
wird kein Tauschmarkt abgehalten, und man verschiebt ihn auf den Mon-
tag. Es bleibt jedoch der Drei-Tage-Rhythmus insofern erha1ten, als 
der dann folgende Markttag ein Mittwoch ist, a1so schon nach zwei Ta-
gen, und die dann fo1genden Tauschmarkte im wiederhergeste11ten Rhyth-
mus an einem Samstag, dann einem Dienstag, freitag usw. abgeha1ten wer-
den. Nur die Frauen wussten, wann jeweils ein Tausch stattfand, die 
Manner konnten nie darüber Auskunft geben. Daran erkennt man, wie der 
(l) Vgl. auch Bateson <21958:143), der diesen Rhythmus a1s charakteri-
stisch für Palimbei und Kanganaman bezeichnet. 
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Tauschhandel in den Handen der Frauen liegt und wie die Manner keine 
unmittelbare Beziehung zu ihm haben . Der Markttag mit Kanganaman wird 
kwasava genannt, dann folgen di e Tage sasava und wengasava, an denen ke in 
Tausch stattfindet (l) . Im Dialekt von Gaikorobi sagt man statt wenga-
sava manchma l auch malasalam und statt sasava paiwenga . 
Der Tauschhandel mit Kanganaman ist starken Veranderungen unterwor-
fen gewesen . Dies ging v .a . aus den Berichten alterer Frauen hervor . 
So soll früher nicht nur am Tag kwasava mit Kanganaman getauscht worden 
sein, sondern auch an anderen Tagen . Vor dem Zweiten Weltkrieg und in 
den fünfziger Jahren wurde auch am Tag paiwenga ein Tauschmarkt abge -
hal t en, und noch früher so l l a ue h am Tag malasalam getauscht worden sein . 
Es sollen jeweils andere Frauen zu diesen Tauschmarkten gegangen sein . 
Ein Marktp l atz befand sich am Wa ldrand im Süden von Gaikorobi, bei 
Wange, und ein anderer etwas nordlich davon im Wa l d bei Mangamo. Letz-
terer wurde auch Kasamiaktuvu genannt , da er sich am Fusse eines gros -
sen Baumes miak befand. Au f diesem Kasamiaktuvu sollen Yams und Topfer-
waren gehandelt worden sein . Aus den Berichten der Frauen ging ferner 
hervor, dass früher viel mehr Schildkroten von den Iatmul - Frauen ge -
bracht wurden. Die kleinsten Schildkroten, für einen etwa faustgros -
sen Sagobrocken eingehandelt, erhielten die Kinder zum Spielen . Sie 
befestigten sie an einer Schnur und schleuderten sie in der Luft herum. 
Wie auch Krokodilflei sch wurden diese grossen Sc hildkrotenmengen 
haupts achlich in der Trockenzeit gebracht. Eine Sawos - Frau soll früher 
bis zu zehn Schi ldkroten bei einem Tauschmarkt erhalten haben, dafür 
wuschen die Frauen manchmal sogar nachts den Sago aus, brachten am 
frühen Morgen das erste Tragnetz auf den Marktplatz und wuschen d ann 
noch mehr Sago bis zum Mi ttag aus. So meinte die Frau Nguwoli, dass 
heute für d e n Tauschhandel nur noch kleine Sagomengen produziert wür-
den. Die vielen Schildkroten wurden auf dem Marktplatz kreisformig 
um die Netze ausgebreitet . Von den Sawos - Frauen sollen die Schildkro-
ten in einem kleinen Kanu unter dem Haus oder in Herdschalen aufbewahrt 
worden sein. Aber auch Flusskrebse und Eier desundameli-Vogels, letzte -
re etwas kleiner al s Hühnereier, sollen den Berichten d er Fraue.n nach 
früher in ganzen Netzen gebracht worden sein. Heute hat diese Vielfalt 
der angebotenen Nahrungsprodukte deutlich abgenommen, nur noch selten 
(l) Es blieb unklar, warum gerade an wengasavcl (wenga = Markt) ke in Tausch 
vollzogen wird . Diese Informationen stammen von Frauen . Vermut-
lich haben Veranderungen stattgefunden, so dass die Bezeichnungen 
nicht mehr mit den Aktivitaten an diesen Tagen übereinstimmen . 
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sieht man Schildkroten, nie konnte Krokodilfleisch gesehen werden, und 
auch die Vielfalt in den Fischsorten hat deutlich nachgelassen, überall 
dominiert heute der Fisch makau (Pi.) (l), worüber sich Manner und f rauen 
gleichermassen beklagen. 
3 .1.3 Der Tauschwert (2) 
Wahrend einer l5tagigen Untersuchung sollte festgestellt werden, wel-
che Mengen an Sagostarke für Fische gegeben werden müssen. Es wuraen 
wahrend dieser Zeit vier Frauen beobachtet und befragt. In den Zeit -
raum fielen fünf Tauschmarkte zwischen den Dorfern Gaikorobi und Kanga-
naman. Um den Tauschhandel nicht zu storen, wurden dabei die Sago-
mengen, die die vier Frauen auf den Marktplatz brachten, gewogen. An -
schliessend wurde festgestellt, wieviel Fische und andere Produkte sie 
eingehandelt hatten, und es wurde auch darauf geachtet, falls Sago 
nicht getauscht, sondern vom Marktplatz in das Dorf gebracht wurde. 
Als Ergebnis stellte sich heraus, dass als Durchschnittswert beim Tausch 
von Sago gegen Fisch 2,1 kg Sago für eine Einheit Fisch betrachtet wer-
den kann. Unter einer Einheit Fisch wird hier ein halber Aal oder ein 
halber Fisch der Art wandjok oder e in ganzer fisch de r Art makau (P i. ) 
v erstanden. Da meistens auch noch Tabak für den Sago eingehandelt wur-
de, muss man der Genauigkeit halber zu dieser Einheit Fisch auch noch 
ein Tabakblatt hinzuzahlen. Halten wir also fest, dass eine Sawos-
Frau durchschnittlich 2 kg Sa go gegen eine Einheit Fisch gibt. Sie 
produ ziert durchschnittli c h 3 ,7 kg Sa gostarke die Stunde, d .h. für 
e ine St und e Arbeit z ur Gewinnung vo n Sa go erhalt sie ca. 2 Einheiten 
fisch. 
Vo n Hauser- Sc h a ubl in ( 3 ) wur d e in dem Na c hbardorf Karara u e ine ein-
mo natige · Umfrage übe r den Fis c hfang in der Uebergangs z eit von der 
Trocke n ze it zur Hochwasserzeit gemacht. Wenn wir mit Hauser- Schaublin 
(1977 : 28) annehmen, dass eine Frau durchschnittlich jeden zweiten Tag 
z um Fischfang geht, konnen wir aus der Menge der von acht Frauen wah-
rend der Umfrage-Zeit gefangenen Fische einen Durchschnitt von ca. neun 
(l) Vgl. darüber auch Hauser-Schaublin 1977:23 . 
(2) Für eine Definition von "Tauschwert" schliesse ich mich Sahlins 
(1974:278, Fussnote) an: "By the "exchange value" of a good (A), 
I mean the quantity of other goods (B, C, ete.) received in re-
turn for it " 
(3) 1977:25-37. 
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Fischen pro Frau und Fischfangtag berechnen (l) . Wir konnen ferner 
annehmen , dass eine Iatmul - Frau ca. einen halben Tag mit dem Fischfang 
jeweils verbringt (2). Wi e wir sahen, arbeitet eine Sawos - Frau für 
10 Einheiten Fisch ca . 5 Stunden , a l so ebenfalls ca. einen halben Tag . 
Tabelle 15: Tauschwert e im Tauschhandel Gaikorobi/Ka nganaman 
Sawos IatmuZ 
l kle i ner Sagobrocken 
l mittelgrosser Sagobrocken 
2-4 Sagobrocken 
1/2 Tragnetz Sagostarke 
5 , 5 kg Sagostarke 
l 1/2 Tragnetz Sagostarke 
1- 2 Betelpfefferfrüchte 
3 Betelpfefferfrüchte 
und 4- 5 Arecanüsse 
l Bündel Fiederblattrippen 
der Sagopalme 
l yua ( 4) 
l kundia ( 3) o d er 
2 Taba kblatter oder 
2 undameZi - Vogeleier o d er 
2 Bananen 
l Kokosbast o d er 
l Süsskartoffel 
l Stück Krokodilfleisch 
5 Schildkroten 
l Backschale (yansa) oder 
l Tontopf (au) aus Aibom 
l Herdschale (komba) aus Aibom 
3- 4 Tabakblatter 
l Fisch 
l Fisch 
l yegimbai ( Palmblütenhüllblatt 
mit Tabakblattern) 
Die s er hi e r versucht e Verglei c h i st jedoch mit grosser Vorsicht zu b e -
trachten . Einmal ist die korperliche Beanspruchung bei der Sagogewin-
nung wesentlich grosser als beim Fischfang . Wahrend ferner die produ-
zierte Sagomenge keinen jahreszeitlichen Schwankungen unterliegt, sind 
diese beim Fi schfang erheb l ich (5); auch sind lokale Unterschiede in 
den Fischfanggebieten vermut lich sehr gross . Man konnte so sagen, dass 
(l) Ueber die Fischmengen der einzelnen Frauen vgl . Hauser - Schaublin 
1977:28 - 29; die Frau Senguimanagui wurde nicht berücksichtigt . 
(2) Mündl . Mitte i lung von B. Hauser - Schaubl in. 
(3) Saccharum edule (Lea 1964:187). 
(4) Schneckenschale von Turbo marmoratus ("green snail shell") . 
(5) Mündl . Mitteilung von B. Hauser - Schaublin . 
168 
eine Sawos-Frau, von individuellen Schwankungen abgesehen, immer gleich 
lang für den Fisch der Iatmul arbeiten muss, wahrend die Iatmul-Frau 
einmal mehr, ein anderes Mal weniger lang arbeiten muss, um Sago der 
Sawos zu erhalten. 
In der Tabelle 15 sind einige weitere Tauschwerte des Handels zwi-
schen Gaikorobi und Kanganaman aufgeführt, die sich aus Beobachtungen 
und Befragungen ergeben haben (l). 
3.1.4 Die Sagoproduktion für den Tauschhandel und die Sagoproduktion 
für den Eigenverbrauch 
Wahrend 15 Tagen wurden die produzierten Sagomengen von vier Frauen ge-
messen und deren Verwendung festgestellt. Alle vier Frauen lebten im 
gleichen Haus . Die Frauen Yaguimbale und Kamambo produzierten mehr Sa-
go für den Eigenverbrauch als für den Tauschhandel, um Fische usw. zu 
erhalten. Sie hatten beide mehr Menschen mit Sago zu versorgen als die 
anderen zwei Frauen Kambiambak und Nondinjo. Bei diesen war das Ver-
haltnis gerade umgekehrt, sie produzierten mehr Sago, um ihn gegen Fisch 
usw. zu tauschen als Sago für den Eigénbedarf. Kambiambak bildete je -
doch einen ' Sonderfall, da sie nicht verheiratet war und nur für sich 
und ihren zukünftigen Mannesbruder Sagofladen zubereiten musste. Spa-
ter ste1lte sich auch heraus, dass sie durch meine Messtatigkeit beein-
flusst worden war, sie ging namlich sonst nicht sehr haufig auf den 
Markt, sie hatte ihren Arbeitsrhythmus verandert. An diesem Beispiel 
zeigte sich, wie leicht intensive Beobachtung durch den Ethnologen die 
Verhaltensweisen von Menschen beeinflussen kann. Nondindjo, eine sehr 
alte Frau, war dagegen kaum durch meine Messtatigkeiten beeinflusst 
worden. Sie war offensichtlich bemüht, Zusatznahrung für die von ihr 
abhangigigen Menschen zu beschaffen. Bei dieser Untersuchung zeigte 
sich deutlich, welche Mengen an Sago für den Tauschhandel produziert 
werden. In zwei Fallen war es über die Halfte des für den Eigenbedarf 
produzierten Sagos, in den anderen zwei Fallen war es sogar das Doppel-
te der für den Eigenbedarf benotigten Sagomengen (vgl. die folgende 
Tabelle 16). 
(l) Eine grossere Anzahl von Tauschwerten für das Dorf Aibom findet 
man bei Schuster 1972:8. 
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Tabe11e 16: Di e Sagoprodul<tion für den Eigenbedarf und die Sagopro -
duktion für den Tauschhande1 (l) 
Frau Yaguimbale: Frau Kamambo : 
Eigenbedarf T aus eh Eigenbedarf Tausch 
2 2, 5 30,0 
( 4, 7 5) 19 , 75 24,0 
( 7, 5) 14,5 28 , 0 
2 2, o 2 7 , o 
21 , 0 30 , 0 
2 o, o 2 4, o 
2 4, o ( 7 , 5) 21,5 
14 , 0 
101,75 68 , 25 119,5 72,5 
Frau Nondindjo: Frau Kambiambak: 
Eigenbedarf Tausch Eigenbedarf Tausch 
( 6 , s) 21,0 ( 9, 5) 21 ,5 
2 5, 5 3 2 , o 
27,0 ( 8, 5) 2 5 , 5 
2 3, o 3 5 , o 
30,0 32 , 0 
2 8, o ( 1 2 , o) 18, 0 
( 6 , o) 21 ,0 
61 , 0 1 2 7, o 62 , 0 132 , 0 
(l) Alle Angaben s ind in kg. Die Zahlen i n K1ammern geben a n, welche 
Sagomengen , die für den Tausch produziert worden waren, nicht ge -
tauscht wurden, so da ss s ie dem Sago für den Eigenbedarf z uzuzah-
1en sind. Die Sagomengen, die eine Frau an einem Tag produ zierte , 
s ind jeweils in e iner Zei l e aufgeführt, so l<ann man auch erl<ennen , 
welche Menge n a11gemein v on den Frauen an einem Tag bzw . an einem 
Vormittag produzi e rt werden . 
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3.1.5 Die Selbstversorgung mit Fischen im Verhaltnis zur Fi schversor-
gung durch den Tausch hande l 
In der Darstellung des Fischfanges wurde schon hervorgehoben, dass in 
Gaikorobi die e i gene Fischversorgung eine gewisse Bedeutung hat . Die 
Versorgung mit Fischen durch den Handel wi rd man a l s einen zusat z l i chen 
Weg betrachten müssen , Fischnahrung zu erhalten . Di e i m fo l genden wie-
dergegebenen Ergebnisse von Untersuchungen über das Verhaltnis von eige-
nem Fischfang zur Versorgung durch die Iatmul sol l en d i ese Interpreta-
tion belegen . 
Da die i n der Umgebung von Gaikorobi gefangenen Fi sche im Vergleich 
zu jenen der Iatmul viel kleiner, ja manchmal winzig sind, ware es nicht 
sinnvo l l gewesen , die Fische zu zah l en . Aus diesem Grunde wurden die 
Fische gewogen . Ich bin mir bewusst, dass diese quant i tat i ve Methode 
gewisse Mangel und Ungenaui gkeiten im Verg l eich der verschieden gros -
sen Fische miteinschliesst. Aber es wird trotzdem deutl i ch, wie wich-
tig in Gaikorobi d i e eigene Fischversorgung ist. 
Wa hrend zwei Wochen (14 Tage) wurden im Hause des Mannes Pangamoi 
die Fischmengen seiner zwei Frauen gewogen . Beide Frauen waren gleich 
oft auf dem Markt gewesen. Der Ze i t punkt der Untersuchung lag im Mar z 
1973, es war die Zeit des Hochwassers mi t einem grossen Fischreicht um 
in den Gewas sern von Gaikorobi . Es konnte nicht geklart werden, warum 
die eine Frau fast das Dreifache der Fischmenge der zweit en Frau aus 
den eigen en Reusen holte . Folgende rmasse n s i e h t das Verhaltnis dieser 
Fischmengen in diesem Fa l le aus: 
l. Frau 
2 . Frau 
eigener Fischfang : 
40,5 kg 
15, 25 k g 
Fisch vom Markt : 
13,0 kg 
1 3 ,0 kg 
Ein e and e r e Unters uc hung wahrte 1 5 Ta ge und fand im Sept e mbe r wahrend 
der Trockenz e it statt . Dies bedeutete nun nicht , dass die Frauen in 
Gaikorobi weniger Fische fingen . Wie sich erst wahrend der Untersu-
chung hera usste l lte , besuchten weniger Fra uen in diesem Monat de n 
Tauschmarkt , als es von mir angenommen worden war . Dieser geringe 
Tauschhandel der Frauen war z um Teil auf e in Trauertabu z urückzuführen , 
d.h . e inige Frauen durften wahrend ihrer Trauerz e it kein e n Tauschha nde l 
treiben , zum Teil war er aber auch nicht naher erklarbar . Es spi elten 
i ndividue lle Vorl ieben eine grosse Rolle , die nur schwer in ein Schema 
zu pressen sind . Man muss auch bedenke n, dass n icht alle Frauen die 
g l e i c h e n Moglichkeiten z u eigene r Fi schversorgung habe n, d . h . einige 
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haben mehr Bach1auf e und von f1 i essendem Gewasser durchzogene Sumpfge -
biet e a1s andere . Wahrend der Unters u chung fan den fünf Tauschmarkte 
zw i schen Gai korob i und Kanganaman und einer zwi schen Ga i korob i und Ka-
r arau statt. Von den 12 von mir befragten Frauen hatten sieben Frauen 
e i n Markttabu wegen Trauer , d r e i von ihnen besuchten den wahrend die -
ser Zeit abgeha1tenen Markt bei der Miss i onsstation Kapaimari . Von 
den fünf Frauen , f ür d i e ke i n Mark t t abu bes t and , g i ngen j edoch nur drei 
a uf einen der t r a ditionel1en Tauschmar kt e mit de n D6r fe r n Karar a u oder 
Ka nganaman. Di e Frau Andiwusaman g ing fünfma1, d ie Fr au Wo1i a v ando 
dreima1, die Fra u Maswo1 i einma1. Im fo1genden sei nun zuerst von fün f 
Frauen, die ke inen der traditione11en Tauschmarkt e bes uchten , d i e Menge 
des se1ber gefangen en Fisches angegeben: 
Frau: Markttabu : eigener Fi schf ang: 
Ti r unamak j a 3 , 5 k g 
Kund i a ma ne j a 2 4, o k g 
Sambanwanda j a 2 3 , o k g 
Pa1iondo nein 50 , 5 k g 
Wanavando nein 1 8 , 0 k g 
Von den drei Frauen , d i e ein en t rad itione11e n Taus chmarkt bes uc hten , 
k6nn en Ube r zwei Fraue n fo 1gende An gaben ge macht we rden: 
Frau: 
Ma swo1 i 
Wo1ia vando 
eigener Fischfang 
33 , 0 kg 
16 , 5 kg 
Fisch vom Markt : 
2 kg 
4 , 5 kg 
Die Frau Andiwusaman, die jeden Tau s chmarkt mi t d e m Dorf Ka nganaman be-
s uc ht e , hatte durchschnitt1ich pro Markt zw61f Fisch e eingehande1t . 
Si e kon ze ntrie rte s i c h so gan z auf den Tauschhande1. Das hing nicht 
z u1 e t zt da mit z us amme n , dass i n i hrem Gebiet ke i n f1i essendes Gewasser 
vorhande n war wie be i den anderen Frauen Maswo1i oder Wo1iavando . Die 
Frauen , die nur eigenen Fischfang betrieben , br ach ten sehr unte r schied-
1ic h e Fischmengen tag1 ich i n das Dorf. So konnte es vorkommen, dass 
eine Frau ohne e ine n ein zigen Fisch in das Dorf z urückkehrte, an ein em 
anderen Tag dagegen zehn oder zwanzig Fische ange1n konnte . Die durch-
schnitt1iche Anzah1 von Fischen 1ag bei diesen Frau en ungefahr bei z ehn 
Fischen pro Tag . Wi e schon gesagt wurde, s ind dies e Fische jedoch mei -
s tens nur ha1b so gr oss wi e die der Iatmu1 . Wen n s i c h d i e Frauen se1-
ber mit Fisch en ver sorgen und nich t dur c h den Tau s ch, k 6nnen sie t ag-
1 i ch zu Fische n kommen . Nicht so bei Frauen, die nur Fische im Tausch-
hande1 erha1ten. Dagegen bietet der Tauschhande1 eine gewisse Sicher-
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heit, regelmassig mit Fischen versorgt zu werden, wahrend diese Sicher-
heit bei den grossen Schwankungen im eigenen Fischfang ja nicht be-
steht . Schliesslich gibt es auch einen qualitativen Unterschied. Wah-
rend die Fischsorten, die von den Iatmul kommen, nur eine geringe Viel-
falt aufweisen, ist die Vielfa l t der in den eigenen Gewassern vorkom-
menden Fische viel grosser . Auch muss man bedenken, dass der Fisch 
der Iatmul ja oft schon gerauchert ist. Hier mochte ich abschliessend 
zu diesem Vergleich noch einen Konfl i kt erwahnen, der einmal zwischen 
den Dorfteilen Kraiembat und Kambok ausbrach . Eine Frau von Kraiembat 
soll über die Menschen von Kambok die Beleidigung ausgesprochen haben, 
dass sie nur den Fischmakau (Pi . ), der ja hauptsachlich von den Iatmul 
eingehandelt wird, essen würden . Die Menschen von Kraiembat sollen 
dagegen eine grossere Vielfalt an Nahrungsmitteln zur Verfügung haben. 
Diese Beleidigung war nun derart gravierend, dass e i ne Schlagerei zwi -
schen den Dorfteilen nur mit Mühe verhindert werden konnte. 
3 . 1 . 6 Die Sitzordnung auf dem Marktplatz 
Die Frauen von Gaikorobi haben auf den Pl atzen Djametuvu und Kinsembe -
tuvu bestimmte, ihnen zugehorige Sitzplatze (wutan). Die Frauen von 
Kanganaman sollen dagegen keine feste Sitzordnung haben (l). Die 
Frauen, die so zusammensitzen, sollen nach den Angaben meiner Infor-
mantin Nguwoli ihre Sagoballen geme i nsam ausrichten, die Sagoballen 
sollen auf dem Marktplatz l iegend in die gleiche Richtung weisen. Die 
Spitze eines Sagoballens wird als dessen Gesicht oder Nase (ndamano) 
betrachtet, den unteren Teil nennt man djaino (Bedeutung unklar) . 
Allgemein unterscheiden die Frauen zwischen ngwait wutan (Vaters.Vater-
Plat z ) und tan wutan (Mannes-Platz) . Die meisten Platze sind tan wutan, 
d.h. eine Frau übernimmt den Platz von der Mutter oder einer Schwester 
des eigenen Mannes . Die Frauen sitzen so in Klangruppen zusammen, wo-
bei die Verteilung der Klane innerhalb des Dorfes, die Lage in ver-
schiedenen Dorfteilen, für die Zuordnung zu einem der beiden Markt-
platze entscheidend ist. Man kann sagen, dass die Residenz wichtiger 
als die Zugehorigkeit zum gleichen Klan ist. So kommt es vor, dass 
(l) Diese Information erhielt ich von Kanganaman - Frauen, ich habe je -
doch Zweifel, ob es zutrifft. Da diese Sitzordnung aus einem 
Missverstandnis heraus erst gegen Ende des Feldaufenthaltes doku-
mentiert wurde, konnten nicht mehr alle Fragen geklart werden. 
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der Klan Wuliap, der ja auch im Dorf nicht geschlossen wohnt, auch 
nicht den gleichen Marktplatz besucht. 
Wenn man die Sitzordnung betrachtet, erkennt man jedoch eine ganze 
Reihe von Unregelmassigkeiten und Ausnahmen, d . h. man darf das bisher 
Gesagte nur als Idealfall ansehen. Dies hangt damit zusammen, dass 
nicht alle Frauen von der Mutter ihres Mannes einen Platz erhalten. 
Es gibt weniger Platze auf dem Marktplatz als Frauen, die diesen be -
suchen konnten . Besonders wenn ein Mann mehrere Frauen hat, muss eine 
Frau meistens auf einen anderen Platz ausweichen, so auf den Platz der 
eigenen Mutter oder auf den Platz des Bruders ihres Mannes, wenn die-
ser nicht von dessen Frau besetzt ist . Die Uebersicht über die Sitz-
ordnung wird heute auch dadurch erschwert, dass eine grosse Zahl von 
Frauen nicht mehr in dem Dorfe lebt, und so deren Platze zum Teil von 
anderen Frauen besetzt werden. 
Im folgenden mochte ich einige -dieser Sonderfalle erwahnen , damit 
man die Vielfalt der Regelungen erkennen kann . So kann es vorkommen, 
dass ein Platz die Zugehorigkeit zu einem Kl an wechselt. Dies geschah 
bei der Frau Mevanganman, als sie den Mann Tangwan vom Kembiam- Klan 
heiratete und den Platz ihres Klanes Wende beibehielt, so dass dieser 
heute dem Klan Kembiam z ugesprochen wird. Ferner kann gesagt werden, 
dass bei einer Adoption ein Mann ebenfalls einen wutan erhalt. Aber 
auch wenn ein Mann nur in einem ihm fremden Klan grossgezogen wird, 
ohne eigentliche Adoption, wie beim Mann Makumban, kann er von diesem 
Klan einen Sitzplatz bekommen. Ein Sitzplatz kann ferner auch nur 
vorübergehend die Zugehorigkeit zu einem Klan wechseln . Dies wird aus 
folgendem Beispiel deutlich : Eine Frau heiratete einen .Mann des Kl a nes 
Wape und n~hm den Plat z aus ihrem Klan Sui mit in den Klan ihres Ma n-
n es . De r Platz wurde in der f o l gende n Gene r a tio n einer Frau, die in 
den Wap e -Klan gehe iratet hatt e , we it e r ee g e be n, e s war jedoch wieder 
eine Frau des Sui-Klanes. Erst in der dritten Generation kam dann der 
Platz wieder an einen Mann des Klanes Sui zurück. Diese Verhaltnisse 
ergeben sich besonders dann, wenn zwischen den gleichen Klanen über 
mehrer.e Generationen hin geheiratet wird . 
Wahrend e s Klane gibt, di e v i ele wutan besi t z en, gibt e s andere, di e 
keine oder nur sehr wenige haben . Der Klan Wape z.B. hat nur einen 
einzigen Sitzplatz . Man konnte dies mit dem Bodenbesitz des Wape-
Klanes im Dorf vergleichen, denn auch im Dorf hat dieser Klan fast kei -
nen eigenen Boden. Als anderes Extrem wurde von dem Mann Kosui aus 
dem Klan Sui gesagt, das s er fünf wutan habe. 
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Tabelle 1 7 : Die Sitzplatze der Klane auf den Marktplatzen 
MarktpZatz Djametuvu MarktpZatz Kinsembetuvu 
K lan Sui 14 K lan Yogum 9 
Wende 9 " Mairambu 7 
" Moni 7 Wegum 5 
" Kembiam 6 " Ama s 4 
" Ambrab 5 " Na ri 3 
" Wuliap 5 " Sa m e 2 
" Indekambi 3 " Nongusime l 
" Yogum 3 P l au l 
Sambe 2 " Lenga l 
Wape l " Ambrab l 
55 34 
Wie schon bemerkt wurde, gehen die Frauen, die im Dorfteil Kraiembat 
oder im Dorfteil Indelapma wohnen, auf den Pl atz Djametuvu, die Frauen 
aus dem Dorfteil Kambok dagegen besuchen den Platz Kinsembetuvu. Es 
gibt hier jedoch Ausnahmen. So sind die Platze des Klanes Wegum, des-
sen Hauser ja in Indelapma stehen, auf dem Platz Kins embetuvu. Ein 
Grund dazu kann hier leider nicht angegeben werden. Auch kann nicht 
erklart werde n, warum der Klan Ambrab einen einzelnen Platz be i Kin -
sembe tuvu hat , wa hrend seine übrigen Platze ja alle bei Dj a met uvu sind. 
Man beachte auch, dass der Klan Wuliap nur auf dem Platz Djametuvu 
Sitzplat ze hat, nicht jedoch auf dem Platz Kinsembetuvu, den die Frauen, 
die in Kambok leben ~nd in den Wuliap-Klan geheiratet haben, ja a ufsu-
c hen . Eih a hn liches Pha nomen konnten wir ja schon bei der Betrachtung 
de s Bodenbe s it z e s diese s Klanes im Dorf b e me rke n und mit d e r Spaltung 
dieses Klanes erklaren . Ferner sieht man auch aus Tabelle 1 7 , wie un-
gleichmassig die Verteilung der Platze auf die verschiedenen Klane i s t. 
Daraus wird auch ersichtlich, dass die Sitzplatzverteilung keine Aus -
sage über die tatsachliche Situation enthalt, da ja Frauen den Markt-
platz besuchen, die gar keine wutan haben. Besonders beim Klan Yogum 
wird die s e Di s krepanz de utlic h, indem se ine grosse Zahl von Plat z en in 
keiner Beziehung steht zur beobachtbaren Situation, v iele der Platze 
werden nicht mehr besetzt. Vergleichbares konnte ja schon beim Dorf-
land dieses Klanes festgestellt werden. 
Be.i d e r Betrac htung der La ge der einzelnen Platze ist, wie schon be-
merkt wurde , die Tende n z klar z u erke nne n, d ass Platze de s g leichen 
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Klanes zusammenliegen. Die Manner begründeten dies damit, dass die 
Frauen s ich so bei Streitigkeiten gegenseiti g h e lfen konnten . Mir er-
scheint diese Begründung jedoch wenig wahrscheinlich, da eine Frau ja 
mehr mit den anderen Frauen ihres eigenen Klanes oder des Klanes ihrer 
Mutter verbunden ist als mit jenen, die in den Klan ihres Mannes gehei -
ratet haben oder diesem angehoren . Im Falle des Platzes Djametuv u 
zeigt sich dieses Nebeneinanderliegen der wutan besonders bei den Kla -
nen Moni, Sui, Kembiam, Ambrab. Eine ahnliche Tendenz konnte auch beim 
Platz Kinsembetuvu gesehen werden. Die Unregelmassigkeiten sind ver-
mutlich aus Verschiebungen zu erklaren, wie dies anhand des einen Sitz -
platzes vom Klan Wende bzw. Klan Kembiam noch gezeigt werden konnte . 
Planskizze des Marktplatzes Djametuvu: 
na eh 
Gaikorobi 















A Sitzplatz K lan Sui l B 11 Wende e 11 11 Mo ni 
D 11 11 Kembiam 
E 11 Ambrab 
F 11 Wuliap 
G 11 11 Indekambi na eh 
H 11 11 Yogum Kanganaman 
I 11 11 Sambe 
J 11 11 Wape 
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3.1 . 7 Die Marktbesucherzahl 
Nachdem wir im vorigen Abschnitt betrachtet haben, welche Frauen von 
welchem Dorfteil und Klan (bzw. Klan des Mannes) Sitzp l atze auf einem 
Marktp l atz haben, wo l len wi r im folgenden untersuchen, wieviele Frauen 
tatsachlich auf einem Marktplatz anwesend waren. In der Darstel l ung 
der verschiedenen Tatigke i ten von Frauen über einen l angeren Zeitra um 
hin ( l ) zeigte sich ja schon , wie unt erschiedlich die Haufigkeit der 
Ma rktbesuche sein kann. Besonders wahrend der Trockenze i t 1 973 gingen 
nur selten Frauen zum Markt, auch wenn sie ke i ne Trauervorschr i ften zu 
befolgen hatten. Wie sich dann in e i ner intensiveren Beobachtung der 
Tauschhandlungen herauss t ellte, deren Ergebnisse in Tabelle 19 zusammen-
gefasst sind , befand sich die Handelsbeziehung mit dem Dorf Kanganaman 
in einer Verfallsphase . Dies geht deutl i ch hervor aus einem Vergleich 
der Anzahl der Frauen von Kanganaman und Gaikorobi, die Anfang 1973 zum 
Markt kamen, mit jenen , die ein Jahr spater dort anzutreffen waren (vgl . 
Tabe11e 18). 
Tabelle 18: Anzahl der Frauen von Kanganaman und Gaikorobi , die zum 
Markt kamen (2) 
Datum Frauen aus Kanganaman Frauen aus Gaikorobi 
2 7. l. 7 3 11 20 
30 . l. 7 3 16 19 
2 . 2 . 7 3 13 20 
5 . 2 . 7 3 7 20 
8. 2 . 7 3 1 7 3 3 
2 9 . 1 2 . 73 2 21 
l. l. 7 4 8 1 9 
4 . l. 7 4 k e in T a u s eh stattge f unde n 
7 . l. 7 4 7 1 6 
10 . l. 7 4 lO 2 
14 . l. 7 4 4 6 
16 . l. 7 4 9 3 
19 . l. 7 4 ke in Tausch st a ttgefund e n 
2 2. l. 7 4 4 15 
2 5. l. 7 4 8 11 
28. l. 7 4 8 11 
31. l. 7 4 5 7 
4. 2.74 ke in Tausch stattgefunden 
6. 2. 7 4 ke in Ta us eh stattgefunden 
(l) Vg1. Abschnitt 2 . 10 . 
(2) Für die Zeit vom 27 .1. 73 bis zum 8 . 2.73 konnten hier nur die 
Frauen gezahlt werden, die auf dem Marktplatz Djametuv u anwesend 
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1--' Tabelle 19 : Besuch des Marktes mit Kanganaman durch Frauen von Gaikorobi 
-.J 
co 
F r au Klan (l) 29.12. 1. 1. 4.1. 7.1. 10.1. 14.1. 16 .1. 19.1. 22 .l. 25.1. 28.1. 31.1. 4.2. 6.2 . 
Andiwusaman Wegum x x x x x x 
Puinsanto " x x x x x x 
Mambiman " x x x x x 
Segalaman " x x x x x x x x 
Kusowoli 
" x x 
Yangando " x x x x x x x 
Mbiamavavi " x x x x x 
Mbakwevavi Ambrab x x x x x x 
Kal·aniese 
" x x x x x x 
Mbanguvavi " x x x 
Manda liman " x x x x x x 
Sambaman " x x x 
Awidjimbundo Wuliap x x 
Tuvimbalu 
" x 
Solimbo " x x 
Mbusomane " x 
Yamensangi " x 
Poinavi " x x x 
Nambagwendjo Mo ni x x x x 
Luvumbanwoli " x x x x 
Mbuia!Jgando " x x x x x x x x 
Lavanwoli " x 
Varakwoli P l au x x 
Usondo Yogum x 
Ndawidjangi 
" x x 
Masondivi " x x x x 
Wanavando Na ri x 
Woliavando " x x x 
Temakwoli " x 
Alaniese " x x 
Yangambo Ama s x 
Ngwandamane 
" x 
Tuviwoli Sui x 
Suengane " x 
Nambangane Mairambu x 
(l) Bei verheirateten Frauen der Klan des Mannes. 
Im fo1genden so11 versucht werden, die in Tabe1 1e 19 aufgeführten 
Frauen und Madchen, soweit es mog1ich ist, kurz vorzuste11en und eini -
ge Hinweise auf die mit ihnen zusammenhangenden Fami1ien, im besonderen 
die Anzah1 der Kinder, die sie ernahren mussten, zu geben. In K1ammern 
wird nochma1s angegeben, wie oft die Frauen und Madchen den Markt be -
sucht haben . 
Andiwusaman (6): 
Puinsanto (6) : 
Mambiman ( 5): 
Sega1aman (8) : 
Kusowo1i ( 2): 
Verheiratete Frau. 
Tochter von Andiwusaman; beide wuschen oft zusammen 
Sago aus und besuchten auch gemeinsam den MarkT . 
Sie hatten e i nen Hausha1t mi t sieben Kindern, davon 
ein Saug1ing, zu versorgen . Die Nahrungsversorgung 
war in diesem Haus besonders schwierig, wie aus 
e i gener Beobachtung gesagt werden kann . Schon bei 
einer früheren Umfrage hatte sich gezeigt (3) , dass 
Andiwusaman besonders haufig Sago gegen Fisch 
tauschte. 
Verheiratete Frau. 
Junge Tochter von Mambiman; beide gingen sehr haufig 
zum Markt und wuschen auch gemeinsam den Sago aus. 
Mambiman hatte fünf Kinder (ink1. Sega1aman) zu ver-
sorgen . 
Madchen im heiratsfahigen A1ter; sie 1ebte mit ihrer 
sehr a1ten Stiefmutter, die den Markt wegen Trauer 
nicht besuchte, und ihrem Vater zusammen. Sie muss -
te a1so für die Fischversorgung aufkommen, besuchte 
jedoch nur se1ten den Markt. 
waren , d.h. von den Sawos - Frauen wurden nur jene gezah1t, die ein 
Tragnetz mit Sago auf den Markt zum Tauschen brachten. Für die 
Zeit vom 29 . 12 . 73 bis zum 6.2 . 74 wurde hier die Anzah1 derjenigen 
Sawos - Frauen wiedergegeben, die Sago für den Tausch produziert 
hatten. Wenn z.B . a1so Mutter und Tochter gemeinsam Sago produ -
ziert hatten, aber ein Netz zum Markt brachten, wurden sie einze1n 
gezah1t . Ferner wurden für diese Zeit die Frauen von beiden Markt -
p1atzen, a1so Djametuvu und Kinsembetuvu, zusammen gezah1t . Wenn 
auch durc h diese etwas unterschied1iche Zah1weise, die sich durch 
die besonderen Umstande wahrend des Fe1daufentha1tes ergab, ein 
Verg1eich zwischen beiden Untersuchungsreihen nicht streng durch-
führbar ist, so ist trotzdem die Tendenz zur Aufgabe der Tauschbe -
ziehung hin eindeutig erkennbar. 




Mbakwevav i (6) : 
Kalaniese (6): 
Mbanguvavi (3): 
Mandaliman (6) : 
Sambaman ( 3 ) : 
Awidjimbundo ( 2 ) : 
Tuv imbalu (l): 
Solimbo (2): 
Mbusomane (l): 
Yamensangi (l) : 
Poinavi (3): 
Nambagwendjo (4) : 
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Eine junge, verheiratete Frau ohne Kinder. I h re 
haufigen Marktbesuche konnen nicht naher erklart 
werden. 
Sie l ebte mit ihrem Mann und vier Kindern in einem 
Waldhaus südlich des Marktplatzes Kinsembetuvu . 
Sie kamen nur sehr selten in das Dorf. Die Nahe 
des Marktplatzes war vermutlich entscheidend für 
die haufigen Marktbesuche . 
Madchen im Pubertatsalter; ihre Mutter, die wahrend 
der Beobachtungszeit nie auf dem Marktplatz anzu-
treffen war, hatte einen kleinen Saugling. Die an -
dere Frau des Vaters von Mbakwevavi ging wegen 
Trauer ebenfal l s nicht zum Markt , so dàss das Mad -
chen allein Sago gegen Fisch tauschen musste . In 
dem Hause ihres Vaters lebten inkl. Mbakwevavi 14 
Menschen . 
Junge, verheiratete Frau mit ca. einjahrigem Saug-
ling . Die Frauen des alteren Bruders ihres Mannes , 
bei dem sie wohnte , ging~n wegen Trauer nicht zum 
Markt. 
Witwe; sie versorgte nur einen alten Witwer aus 
dem Klan ihres verstorbenen Mannes . 
Verheiratet, drei Kinder. 
Ve rheiratet, keine Kin d er. 
Verheirat e t, e in kle ines Kind . 
Verheirat e t, v ier Kinde r . Sie hielt s i c h h a ufig 
in einem Waldhaus auf, wo s i e Schweine fütterte . 
Verheiratet, v ier kleine Kinder. 
Kleine Tochter von Solimbo. 
Heiratsfahiges Madchen, lebte bei ihrer Mutter , die 
wegen Trauer nicht zum Markt ging. Mit ihr lebten 
noch drei kleinere Schwestern im Hause. 
Jüngere Schwester von Yamensangi. 
Verheiratete Frau mit fünf Kindern. Ihr Mann hatte 
sie verlassen, um nach Wewak an die Küste zu gehen. 
Luvumbanwoli (4) : 
Mb uiangando ( 8 ): 
Lavanwoli (l) : 
Var akwol i ( 2 ) : 
Uso ndo (l): 
Nda widj an g i ( 2) : 
Masondivi ( 4 ) : 
Wana v ando (l) : 
Woliavando (3 ): 
Temakwoli ( l ) : 
Alaniese ( 2 ): 
Yangambo (l) : 
N gwandama ne ( l ) : 
Tuviwo l i (l ) : 
Suengane (l) : 
Namba n gan e (l): 
Si e war ho c hschwanger und ma cht e einen sehr trost-
l o sen Eindruck . 
Kl e ines Madchen, Tochter vo n Na mbagwendj o . 
Verheir atete Frau mit drei kle ine n Kinder n . Die 
Frau ha tte ke inerlei Hilfe an ihre m Mann, er baute 
ihr z.B . kein Kanu, s o dass sie tief i m Wass e r wa-
tend z um Marktplatz gehen muss te . 
Kleines Madchen; ihre Mutter ging we g e n Trauer n i c ht 
z um Ma rkt . Lavanwoli hatte noch eine n Brud e r. 
Verheirat e t, zwei Kinder . 
Nicht verheiratet e , jung e Frau . 
Junges Madchen i m Pubertat s alt e r, das in Wewak auf 
eine Schule g i ng und nur vorübergehe nd s i ch i m Dorf 
aufhielt . Sie hat t e k e i n e Ges c hwi s t er. 
J unges Mad chen im Pubert a t salt e r; i h re Mutter durf -
te wegen Trauer nic ht tauschen. Sie hat te noch 
e inen jüngeren Bruder . 
Verheirat e t, d r ei Kinder u n d e in kleine r Saugling. 
Verheiratet , v i er Kinder . 
Verheiratet , e in Kind . 
Kl e ine s Madchen . 
Verh e iratet, d r ei Kinder un d e in Saugling . 
He irat s f a hige Toc ht e r vo n Yangambo . 
Madch e n im Pube r tat salt er . Au s i hre m Dorfteil g ing 
ke ine Fr a u z um Markt . 
sehr vielen Ki ndern. 
Sie l ebt e in e inem Hau s mit 
Kl ein es Madchen ; ihre Mutter ging wegen Tr a uer 
nic h t z um Ma rkt. Sie hat t e fün f Geschwister . 
He ira t s f a hig e s Madch e n; ein e Schwester , i hre Mutte r 
wa r ges t o rbe n . 
Die Untersuchung über d i e Haufigkeit des Marktbesuches wur de z u eine m 
Zeitpunkt dur c h geführt , a l s nach e iner ersten Phas e des Hoc hwassers 
wieder e ine ausgepragt e Troc k e nhe it e ingetre t en war . Zu d i esem Zeit -
p unkt bes t a nd e in Ta u sch verbot für Fr a u e n d e r Klan e Su i und Sambe 
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wegen des Todes eines Mannes vom Klan Su i . Aber nicht nur Frauen der 
Klane Sui und Sambe, sondern der ganze Dorfteil Kraiembat und einige 
Frauen von Inde lapma folgten dieser Trauervorschrift . Aus diesem Grund 
wurde der Marktplatz Djametuvu nur wenig besucht , die Handelsbeziehung 
mit dem Dorf Kanganaman drohte auseinanderzubrechen . Eigenartigerwei -
se wurde aber auch der Platz Kinsembetuvu von Frauen aus dem Dorfteil 
Kambok nur noch selten aufgesucht . 
Als Ergebnis dieser Untersuchung mochte ich hier festha lten, dass 
das Trauergebot sehr streng befolgt wurde . Es ist ja oft schwierig, 
solche Vorschriften auf ihre wirkliche Ausführung hin zu kontrollieren, 
so z . B. bei Nahrungsvorschriften. In diesem Fall ist nun deutlich die 
Befolgung einer solchen Vorschrift zu belegen. Man erkennt aber auch , 
wie die Frauen einen Ausweg aus dieser Situation suchten , indem sehr 
viele Kinder und junge , unverheiratete Madchen den Tausch vollzogen , 
namlich 16 von den wahrend der Untersuchung festgestellten Marktbesu-
cherinnen . Nicht in jedem Fall ist es jedoch darauf zurückzuführen , 
weil ja oft auch eine Mutter mit ihrer Tochter gemeinsam den Markt be -
suchte . Dagegen trifft es eindeutig für die Madchen Tuviwoli , Suengane, 
Masondivi , Kusowoli , Mbakwevavi , Yamensangi und Lavanwoli zu , obgleich 
sie nicht sehr haufig auf dem Marktplatz anzutreffen waren . 
Als ein weiteres Ergebnis mochte ich darauf hinweisen , wie diese 
Handelsbeziehung ausserst labil ist , Schwankungen unterworfen se in kann , 
womit viele der Marktkonflikte zu erklaren sind (l) . Zum Teil hangt i m 
beobachteten Zeitraum diese Instabilitat mit den Trauervorschriften zu-
sammen , aber auch mit dem haufigen Fernbleiben des Tauschpartners vom 
Fluss muss s i e begründet werden . Wenn zudem ein Fest stattfindet , 
geht man nicht zum Markt , obgleich die Frauen des Partnerdorfes zum 
Tausch komme n mogen . Es ist also ein gegenseitiges Bedingtsein: Frauen 
von Gaikorobi gingen wegen bestimmter Vorschriften nicht zum Markt, und 
so blieben auc h die Frauen vo n Kanganaman mehr als sonst dem Tauschhan-
del fern , was wiederum einen geringeren Marktbesuch se i tens der Ga i ko -
robi - Frauen forderte. Diese Handelsbeziehung mit dem Dorf Kanganaman 
ist somit zu diesem Zeitpunkt eindeutig in einer Verfallsphase begrif-
fen gewesen . Man beachte in d i esem Zu sammenhang die Anzahl von Frauen, 
die zu Beginn des Jahres 1973 von Kanganaman kam . An den meisten Markt-
tagen waren es mehr als zehn Frauen! Obgleich sonst zwei Platze für 
den Tausch der Dorfer Ga i korobi und Kanganaman benutzt werden, war es 
(l) Vgl. Abschnitt 3 . 2 . 
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wahrend der Unt ersuchungszeit so , dass nur zwei von den zehn wi rk1ich 
stattgefundenen Tauschhand1ungen auf beiden P1atzen ausgeführt wur den. 
Die anderen acht Tauschhand1ungen fanden entweder auf dem P1atz Djame -
tuvu oder auf dem P1atz Kinsembetuvu statt. Diese Instabi1itat der 
Marktinstitution hangt grosstentei1s auch damit zusammen , dass oft ein 
Markttag ausfa11t, d.h. ke i n Tausch stattfindet. Wi e oft gingen die 
Frauen vergebens auf den Marktp1atz. Die Kommunikation zwischen den 
Partnerdorfern funktionierte sch1echt. 
In dem beobachteten Zeitraum f ie1en vier Markttage aus . Am 4 . 1 . 74 
fand kein Tausch statt, wei1 in Kanganaman ein Tei1 eines Initiations -
festes ausgeführt wurde . Die Frauen von Kanganaman hatten keine Nach -
richt übermit t e1t , so dass die Sawos - Frauen vergebens den Marktp1atz 
aufsuchten . Am 19 .1. 74 wa r Markttag in Kapaimari bei der Missionssta-
tion. Bei diesem Markt hat der Ge1dverkehr Eingang gefunden; er wird 
dem trad i tione11en Tauschhande 1 vorgezogen . Hier konnen wir Ansatze 
einer Verschiebung im t raditione 11en Tauschhand'e1snetz beobachten . Am 
4 . 2 . 74 fand ke i n Tausch st a tt, wei 1 am g1eich en Tag am Wa1drand gegen 
Kanganaman hin für ein Totenfest von einigen Frauen Süsskartoffe1n ge -
gen Sago eingehande1t wurden . Trotzdem waren einige Frauen von Gaiko -
robi auf den Marktp1atz Djametuvu gegangen, warteten dort und kehrten 
dann wieder um. Am 6 . 2 . 74 kamen ebenfa11s wieder ke i ne Iatmu1 - Frauen , 
dagegen kamen einige Frauen aus Gaikorobi zum Markt . Am g1eichen Tag 
fand ein Tausch zwischen Gaikorobi und Kararau statt, und in Kanganaman 
wurden von einigen Frauen aus Gaikorobi Süsskartoffe1n gegen Sago e i n -
gehande1t . 
Betrachtet man die Zugehorigkeit der Frauen von Gaikorobi, die einen 
Markt besucht haben, zu ihrem Dorftei1 , so fa11t auf, wie wenig Frauen 
aus dem Dorftei1 Kambok den Markt besuchten. Wie eine einma1ige Zah1ung 
der Frauen , die zum Marktp1atz Saituvu gingen, ergab , gingen die Frauen 
aus diesem Dorftei1 hauptsach1ich auf diesen Marktp1atz . Es zeigt sich 
hierin die Bedeutung der Ortsgebundenheit. Kambok und die Sagoarea1e 
dieses Dorfte i1es 1iegen ja in Richtung Kararau. Die Sagoarea1e der 
K1ane von Inde1apma dagegen befinden sich hauptsach1 ich im Süden und 
Südwesten von Gaikorobi , a1so in der. Nahe der Marktp1atze Djametuvu 
und Kinsembetuvu. 
Wenn man die Haufigkeit des Markt besuches der einze1nen Frauen ins 
Auge fasst , so bemerkt man ba1d, dass die Unterschiede sehr gross s i nd. 
Es gibt Frauen , die sehr haufig zum Markt genen, und andere Frauen , 
die den Markt sehr se1ten aufsuchen . Diese Tatsache war auch im Dorf 
bekannt, man sagte z.B., dass diese oder jene Frau nicht zum Markt 
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gehe; die individuellen Vorlieben sind sehr stark . Daher wird man auch 
nicht sagen k6nnen , dass Frauen mit vielen Kindern mehr den Ma rkt auf -
suchen als solche mit weniger Kindern. In einigen Fal l en mag es zu-
treffen , so bei der Frau Andiwusaman , die e i ne ausgesprochene Marktfrau 
darstellt , wahrend in anderen Fallen eine solche Erklarung nicht m6g -
lich ist . Die Anreize zum Marktbesuch k6nnen sehr verschiedener Art 
se i n . Einmal is t sicherlich die geringere Verfügung über genügend 
eigene Fischvorkommen ent scheidend dafür , dass man den Markt besucht . 
Hier ist eine ungleiche Vertei l ung zwischen den Familien durchaus vor -
handen . Hinzu kommt , dass oft Manner ihren Frauen nicht helfen , die 
n6t i gen Voraussetzungen für den e i genen Fischfang zu schaffen , d.h. 
keine Fischwehre bauen , keine Reusen herstellen , so dass d i e Frauen 
vermehrt auf den Tauschhandel angewiesen sind . Dies trifft sicherlich 
für die Frau Mbuiangando zu . Ferner ist , wie schon gesagt wurde , die 
Nahe der eigenen Sagovorkommen zu e i nem Marktp l atz ausschlaggebend . 
Abschliessend k6nnen wir sagen , dass sowoh l ind i v i due l le , per s6n l i -
che Gründe für den Besuch eines Tauschmarktes wichtig sind , als auch 
die Beschaffenhe i t und Lage der eigenen Sago - und Fischvorkommen und 
ferner die gesellschaftlichen Bedingungen wie Trauervorschriften und 
Verpflichtungen be i Festen. 
3.1.8 Die übrigen Handelsbeziehungen von Gaikorobi 
Für die Bewohner von Gaikorobi bestehen die wichtigsten Handelsverbin -
dungen mit den D6rfern Kararau und Kanganaman . Gelegentlich gehen je-
doc t, e i nige Frauen von Gaikorob i auch auf Marktplatze anderer D6rfer, 
so auf südlich von Nangusap gelegene Marktplatze . Mehr dem Flusse zu , 
aber innerhalb des Waldgebietes befindet sich der Platz Kupatuvu (l) , 
auf welchem sich die Frauen des Mannerhauses Paiembat von Palimbei mit 
den Frauen von Nangusap treffen . In Nangusap gab es früher ein grosses 
Mannerhaus Paiembat , so dass wir hi~r deutlich erkennen , wie Handels -
beziehungen auch ein Ausdruck sind für Klanbeziehungen zwischen ver -
schiedenen D6rfern , hier verdeutlicht durch die gleichen Name n von Man -
nerhausern der beiden Hande l spartner . Die Frauen von Palimbei und 
Nangusap sol l en sich j ewei l s an einem Mont ag und einem Mittwoch auf 
dem genannten Platz treffen (2) . Dieser Rhythmus ist also auf Wochen -
(l ) Für die Lage dieser Marktplatze von Nangusap vgl . Karte 6b . 
(2) Diese Information wurde mi r von Fl orence We i ss zur Verfügung 
gestel l t . 
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tage festgelegt und entspricht nicht dem Dre i - Tage - Rhythmus , wie wir 
es bei der Handelsbeziehung zwischen Gaikorobi und Kanganaman festste l-
len konnten, und ist somit eine neuere , von Weissen beeinflusste Er-
sche i nung . Etwas nordlich des Pl atzes Kupatuvu, in Richtung Nangusap 
gelegen , befindet sich der Platz s'ivlimbetuvu , auf welchem sich die 
Frauen von Yensan mit den Frauen von Nangusap jeweils an einem Donners -
tag treffen . Dieser Tausch findet am spaten Nachmittag statt , wahrend 
der mit den Frauen von Palimbei am frühen Nachmittag abgehalten wird, 
ahnlich dem Tausch zw i schen Gaikorobi und Kanganaman . Diese Zeiten 
sind aus dem Grunde wichtig, weil sie über die Arbeitszeiten der Frauen 
Au fschluss geben . Auf diese beiden Marktplatze gingen Frauert aus Gai -
korobi besonders dann , wenn sie eine Beziehung , z . B. verwandtschaft -
licher Art , mit Nangusap hatten oder wenn sie i m Waldgebiet westlich 
von Gaikorobi , also in der Nahe von Nangusap , lebten . 
Mehr Frauen gingen jedoch wahrend der Trockenzeit nach Marap l (Wom-
bunge), um auf den dortigen Marktp l atz jeweils an einem Freitag Fische 
hinzubringen , die s i e gegen Arecanüsse tauschten , die andere Frauen aus 
dem nordlichen Grasland brachten . Die Frauen von Gaikorobi brachen 
immer schon i n der Dunkelheit auf , um rechtzeitig auf dem Marktplatz 
einzutreffen , auf dem der Tausch gegen acht Uhr morgens stattfand . 
Schon erwahnt wurde der Markt bei der Missionsstation Kapaimari , wo 
jeweils an einem Samstag gehandelt wurde. Es ist dies ein durch die 
Weissen eingeführter Markt , bei dem der Ge l dverkehr Eingang gefunden 
hat und der daher eine grosse Anziehungskraft ausübt . Dort konnen di e 
Frauen von Gaikorob i Sago , Sagolarven un d Arecanüsse gegen Geld ver -
kaufen , um sich dann Salz , Seife , Handtücher , Tabak usw . im Lade n der 
katholischen Mission z u kaufe n oder auch Fische von anderen Frauen z u 
e rwerben (l). Diese neuen Markte - ei nen vergleichbaren gibt es in 
Pagwi ( 2 ) - haben eine Anzahl von Verschiebungen im traditionellen Han -
delsnetz herbeigeführt , und vermutlich werden s i e in Zukunft eine zu -
nehmende Bedeutung erhalten. 
(l) Der Geldverkehr in Kapaimari (ahnlich in Pagwi) hangt auch mit 
dem Zweck der Versorgung der Schüler und Lehrer (und Lehrerfami -
lien) z u sammen; der Handel von Nahrung usw . gegen Geld unter den 
einheimischen Frau en kann als eine Weiterentwicklung betrachtet 
werden ( Hinweis von C . Kaufmann) . In Kapaimar i wird ein Brocken 
Sago (ca . 2 kg) gegen 10 cents (australischer Wahrung) verkauft, 
oder ein Bambus mit Sagolarven oder ein Zweig mit Arecanüssen 
ebenfalls je 1 0 cents . 
( 2) Der Markt v o-n Pagwi findet an einem Mi ttwoch und an einem Samstag 
statt. 
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Nachdem wir hauptsachlich die Handelsbeziehungen mit südlich von Gai -
korobi gelegenen D6rfern betrachtet haben , wollen wir un s den Handels-
beziehungen zuwenden , die Gaikorobi mit Dorfern im Norden , im nordlich 
von Gaikorobi gelegenen Grasland , verbinden . Wie manche Beziehungen zu 
Flussdorfern erscheinen auch die Verbindungen zu den Dorfern im Norden 
heute in einer Verfallsphase befindlich zu sein. Die Verbindungen zwi -
schen einzelnen Dorfern sind durch die Aufhebung der Kopfjagd - und 
Kriegsgefahr stark beeinflusst worden , lange Handelswege konnen ohne 
grosseres Risiko unternommen werden . So ist die Monopolstellung einzel -
ner Dorfer für diese Handelswege aufgehoben worden . Andererseits ver -
lieren die Handelswege zwiséhen Fluss und Gebirge im Norden durch das 
Grasland hi ndurch zunehmend an Bedeutung, da die neuen Handelswege über 
den Fluss und die Strasse von Pagwi über Maprik nach Wewak an die Küste 
führen: 
Die wi chtigsten nordlichen Hande l spartner von Gaikorobi sind h eute 
die Dorfer Pangeimbit , Makambu und f erner P~l inga (l ) . Früher waren es 
neben diesen genannten Orten zusatz l ich Ku l iangwa , Kamatagu , Kiniambu , 
ja sogar der weit im Norden gelegene Ort Ndunembu . Damals gab es einen 
Weg , der von Gaikorobi aus nach Norden führte, durch d i e Walder ostlich 
an Sarem vorbei , bis nach Makambu , wo der Markt in einem Grasl a nd abge -
halten worden sein soll . Dieser Weg ist jedoch inzwischen verfallen 
und zugewachsen, die Handelsunternehmen sind zu selten. So führt der 
Weg nach Makambu heute umstandlich über Marap 2 (Kuvunge) nach Sarem 
und dann über Pangeimbit nach Makambu . Eine andere Hande l sroute führt 
über das ostlich von Gaikorobi gelegene Mangisangu nach Norden , durch 
die Dorfer der Kolui , wobei jedoch auch dieser Weg sehr im Zerfall be -
griffen ist, besond~rs zwischen Gaikorob i und Mangisangu . 
Die Handelsverbindungen mit dem Norden sind nur wahrend der Trocken-
zeit moglich , da mehrere Sagosümpfe und Bache durchquert werden müssen, 
die wahrend der Hochwasserzeit eine Sperre bi l den . So brachen am 17 . 
Mai 1973 mehrere Frauen und Manner von Gaikorobi auf, um in Pangeimbit 
Arecanüsse einzuhandeln . Dafür nahmen s i e geraucherte Fische , Tonwa -
ren , Zeitungspapier und Ge l d mit. Bei Sarem mussten s i e jedoch umkeh -
ren , da ein Bach wegen Hochwasser nicht überquert werden konnte . Erst 
einen Monat spater war die Trockenzeit dann so weit ~ortgeschritten , 
dass man Pangeimbit erreichen konnte. Seltener kam es vor, dass Frauen 
oder Manner aus dem Norden nach Ga i korob i kamen , um zu tauschen: Ein -
(l) Vgl . Karte l . 
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mal kamen Manner, um einen Hund zu kaufen, ein anderes Mal brachten 
Frauen Arecanüsse, die gegen Ge1d abgegeben wurden. 
Als einmal wieder eine Anzahl von Frauen aufbrach, wurden Messungen 
gemacht, die Aufsch1uss über die umgetauschten Mengen an Fisch und Are -
canüssen geben sol1ten. Die Arecanüsse wurden jeweils mit den Zweigen 
gewogen . Die Einheimischen messen jedoch den Wert nicht nach dem Ge-
wicht, sondern nach Anzah1 der Nüsse oder nach der Grosse des ganzen 
Fruchtzweiges. Wichtig ist ferner der Reifezustand der Nüsse . Es han-
de1t sich also um Werte , die nicht messbar sind, so dass die angegebe -
nen Mengenangaben (vg1. Tabe1le 20) nur a1s Hinweis für den Umfang des 
Tausches zu verstehen sind. 
Tabel1e 20: Tausch von Fisch gegen Arecanüsse 
Frau brachte Fische 
Salakauviapo 2 '5 k g 
Nguwoli l' 5 k g (lO Stück) 
Mangwandjo 5 'o k g (22 Stück) } un d Flusskrebse 
Tangumeiauvi 1,2 k g ( 8 Stück) 
Ngwandamaio 2 'o k g (lO Stück) 
un d Flusskrebse 
Nya lambo 2 '5 k g (21 Stück ) 
erhielt Arecanüsse 
3 , 5 kg 
4,0 kg 
13 , 5 kg 
5,5 kg 
4,75 kg 
Eine Frau wol1te auf diesen Handel sweg nach Pe1inga 2 kg gerauchertes 
Schweinef1eisch mitnehmen, sie blieb dann jedoch im Dorf zurück . Auch 
die Frauen Andiwusaman mit 2 ,75 kg Fisch (14 Stück ) und Auvialambo mit 
2 ,25 kg Fisch (12 Stück) a nd e rten ihren Plan und blieben in Gaikorobi . 
Die se hier angegebenen Zahlen beruhen auf einer an einem Tag ausgeführ-
ten Messung, und man kann daher aus ihnen keinen al1gemeingült~gen Wert 
über den Umfang der ausgetauschten Hande1sgüter ableiten . Trotzdem ge -
ben sie einen Eindruck der grossen Fischmengen wieder, die wahrend der 
Trockenzeit in den Norden von Gaikorobi gehandelt wurden. 
Nguwoli erzahlte einmal, wie sie vor vielen Jahren mit ihrem Bruder 
Sotmeli, ihrem Halbbruder Mbanguwan, ferner mit dem Mann Vavingomoe aus 
dem K1an Wegum und der Frau Djokevavi aus dem Klan Ambrab nach Norden 
gezogen sei. Sie wo l lten nach Ndunembu, einem Ort, der etwas südlich 
der Strasse Maprik-Wewak liegt, und nach Mandi, das nicht naher lokali -
siert werden konnte . Dama1s sollen nicht viele Menschen von Gaikorobi 
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so weit gegangen sein , da sie Angst hatten . Die gan ze Hande1sunterneh-
mung dauerte zehn Tage . Der Mann Sotme1i machte einen Zauber , damit 
sie mit den Menschen im Gras1and gut hande1n konnten. Von Gaikorobi 
brachten sie Hundezahne , Messer und Aexte mit. In den Dorfern des Gras -
1andes tauschten sie dafür verschiedene Schneckenscha1en ein . In dem 
Dorf Soandogum so11 es beinahe zu einer kriegerischen Auseinandersetzung 
gekommen sein , der Gehi1fe des Dorfchefs griff jedoch ein und so11 ge -
sagt haben, dass seine Nabe1schnur mi t derjenigen der Menschen von Gai -
korobi verbunden sei, d.h . dass sie nicht miteinander kampfen dürften . 
Die Frau Yambuiwo1i zog früher einma1 mit ihrer a1teren Schwester 
Mambando und deren Mann Auveme1i über Kuliangwa nach Kamatagu. Sie 
nahmen u . a . e i nen Hund mit , den sie gegen Schneckenschalen eintauschten . 
Es konnte jedoch auch vorkommen, dass sie in einem Dorf nicht tauschen 
konnten , wei1 die Menschen zu feindlich gesinnt waren . 
Aus den in Gaikorobi erha1tenen Berichten entsteht das Bi 1d , dass 
es jewei1s k1eine Gruppen von Mannern und Frauen , miteinander verwandt , 
waren , die diese Unternehmungen durchführten . Früher wurden a1so Pro -
dukte der Europaer wie Messer , Aexte , aber auch Stoffe , dann Backscha -
1en und Tontopfe aus der einheimischen Produktion und schliess 1 ich 
Schweine und Hunde nach Norden gebracht , um dafür Schneckenscha1en zu 
erha1ten . Die nach Norden gehande1ten Hunde dienen der Jagd . Die ge -
rauchert en Fische , die man heute von Gaikorobi aus nach Norden verhan -
de1t, sind tei1s aus dem eigenen Fischfang , tei 1 s von den Iatmu1 ein -
gehande1t . Sch1iess1ich sol1 noch erwahnt werden , dass auch gesagt 
wurde , dass früher Tragnetze mit vie 1en Verzierungen (kalu) und Fisch -
netze (djule) aus den Dorfern im Norden eingehande1t wurden. 
Im fo1genden so11en einige Tauschwerte zwischen Dorfern des Waldge -
bietes und Dorfern des nord1ichen Gras1andes a ngegeben werden (vg1 . 
Tabe1le 21 ) . Diese Angaben beruhen auf Befragungen und nich t auf 
Beobachtungen . Der Hande 1 mit dieserr Gebieten ist heute ja, wie es 
schon angedeutet wurde, in einer starken Veranderung begriffen , wenn 
nicht sogar stark rückgangig . Unter Dorfern des Wa1dgebietes verstehe 
ich hier Dorfer wie Gaikorobi und Marap , zu den Dorfe rn des nordliche n 
Gras1andes zah1e ich die Dorfer Pangeimbit , Makambu , Kiniambu , Dorfer , 
d i e auch von mir besucht wurden . Erstaunlicherweise entsprachen diese 
Tauschwerte zwischen Dorfern des Wa1dgebietes und Dorf ern des Gras 1an-
des jenen i nnerha l b des Dorfes Gaikorobi , wenigstens i n der Weise , wie 
s i e früher bestanden haben so11en (vgl. Tabe l 1e 22 ). Bei den Be f ra -
gungen in Dorfern im Norden von Gaikor obi ste11te sich heraus, dass 
d i e g 1 eichen Tauschwerte angegeben wurden wie in Marap oder Gaikorobi , 
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also keine Verteuerung einer Ware auf dem Handelswege festgestellt wer-
den kann. So gab man in dem Dorf Makambu al s Tauschwer~ flir eine Back-
schale aus Aibom lyua (l) an, also ca . 50 cents entsprechend , f lir einen 
Tontopf (au) gab man 2 - 3yua an. 
Tabelle 21: Tauschwerte zwischen Dorfern des Waldgebietes und Dorfern 
des Graslandes 
Walddorf 
l Backschale (yansa) 
l Tontopf (wo) 
l Hund 
l grosser Hund 
l kleines Stlick Schweinefleisch 
l grosseres Stlick 
2 Stlick Schweinefleisch 
l Fi sch 
Gr>asZanddor>f 
l grosser Zweig mit Arecanlissen 
(ca. 50 cents ) oder 
l Fischnetz (djule) 
2 grosse Zweige mit Arecanlissen 
(ca . l Dollar) 
5 yua ( 2 ) oder 





1 0 cents 
2 Fische l Zweig mit Arecanlissen (10 - 20 cents) 
Tabe lle 22 : Tauschwert e innerhalb von Gaikorobi 
l k l e iner Hun d 5 yua 
l k l e ines Schwe in 1 0 yua 
l Sa u 10 yua 
l Ebe r 20 yua 
l Knochen mit gerauchertem 
Schweine fleisch l yua 
l Schwe inekopf ( Oberkiefer) l tambau ( 3) 





Schnecke nscha l e von Turbo marmoratus ( 11 green s nail shell 11 ) . 
11 11 11 
Oberarmring a u s Schi l dpatt . 
Perlmutt-Schneckenschale . 
11 11 11 
189 
3 . 1 . 9 frühere Handelsverbindungen von Gaikorobi 
Es wurde schon erwahnt, dass die Handelsverbindungen von Gaikorobi zahl -
reichen Veran~erungen unterworfen waren , ja es zeigte sich, in der In -
stabilitat einzelner Beziehungen, wie auch heute noch Veranderungen 
stattfinden . Die im folgenden wiedergegebenen Angaben über frühere 
Verbindungen beruhen auf Gesprachen mit Informanten und auf den Ergeb-
nissen einer Versammlung von Mannern in einem Mannerhaus, als über die 
Si edlungsgeschichte von Gaikorobi und die Geschichte verschiedener Markt -
platze gesprochen wurde . 
Zwischen der Siedlung Ngatapma (1) , in der die beiden Dorfer Gaiko-
robi und Nangusap noch vereint waren , und der Siedlung Alt - Sotmeli soll 
es eine Handelsbeziehung gegeben haben. Die frauen von Alt - Sotmeli ka -
men nach dieser Ueberlieferung den Bach Pangan (2) herauf, der heute 
noch Marap l (Wombunge) mit dem Sepik verbindet. Die frauen von Ngatap -
ma sollen auf einem Weg südlich des Marktplatzes Kupatuvu, wo sich heu -
te die frauen von Palimbei mit denen von Nangusap treffen , nach Westen 
Richtung Pangan gegangen sein . Der Platz , auf dem sie sich trafen, 
trug den Namen Nyamoengwat und be fand sich auf der rechten Seite des 
Pangan südlich von Marap l, bei einer früheren Siedlungsstelle von Ma -
rap . Dort ist heute noch ein Stein eines früheren Tanzplatzes zu sehen. 
Alt - Sotmeli , mit dem so Ngatapma in einer Tauschbeziehung stand, war 
aber auch Verbündeter von Ngatapma oder Alt - Ga ikorobi im Kampf gegen 
das Dorf Palimbei . 
Ein andereer Marktplatz, Woliembalu Kamoembalu genannt, wurde in 
der Nahe des Dorfes Yensan lokalis iert. Auf diesen Marktplatz so l len 
die frauen von Ngatapma gekommen sein . Man sagte , da ss auf diesem 
Platz die Steine für Tanzplatze und Werkzeuge , d ie aus Chambri und 
Aibom kamen, gehandelt wurden . Kriegerische Auseinandersetzungen müs-
sen diesem Markt , in flussnahe gelegen und den feindlichen Angriffen 
exponiert, ein Ende bereitet haben . Es sollen mehrere frauen auf dem 
Marktplatz getotet worden sein . Der Marktplatz wurde dann weiter nach 
Norden in das Grassumpfgebiet verlegt . Er hiess Kw i motuvu; doch auch 
hier war eine kriegerische Auseinandersetzung, zwischen den Dorfern 
Ngatapma und Palimbei , das Ende der Handelsbez i ehung zwischen beiden 
Dorfern . In der fo l genden Zeit soll es keine Handelsverbindungen zwi -
schen Palimbei und Ngatapma mehr gegeben haben . Palimbei soll jedoch 
(l) Vgl . Abschn i tt 1.4.1 und Karte 5 . 
(2) Vgl. Karte 4 . 
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weiterhin Sago von der Siedlung Wombunange (l) erhalten haben, mit der 
es nicht verfeindet war. 
Einzelne Handelsverbindungen mit Dorfern im Norden von Gaikorobi, 
die heute in einem Verfall befindlich sind, wurden schon erwahnt. Hier 
soll jedoch noch auf eine besonde~e , vermutlich regelmas~iger ausgelibte 
Handelstatigkeit mit einer frliheren Siedlung im Norden von Gaikorobi , 
Tapmaweiu, eingegangen werden . Ein Marktplatz hiess Molotuvu, ein an-
derer Ngimbutotuvu . Es blieb unklar, ob die Beziehung mit diesem Ort 
zur Zeit von Ngatapma oder erst zur Zeit von Gaikorobi bestand. Es gab 
ferner auch Heiratsverbindungen mit dieser heute nicht mehr bestehenden 
Siedlung in der Nahe von aalmo (2) . Ein Streit zwischen Frauen auf dem 
Marktplatz flihrte zu einem Krieg , die Handelsverbindung wurde abgebro -
chen . Aehnliche Informationen konnte ich in dem Ort Sotangei erfahren . 
Dort wurde der Ort Tapmaweiu a l s Weiunge angegeben. Der Marktplatz be-
fand sich nach den Angaben aus Sotangei in Kwambukut . Es handelt sich 
hier um ein Gebiet , das ungefahr zwe i Stunden nordlich von Gaikorobi 
liegt . Bei diesem Handel sol l en Backschalen (yans&) und Topfe (au) von 
Gaikorob i gegen Sago und Arecanlisse aus Weiunge getauscht worden sein . 
Ferner sollen von Weiunge auch Fischnetze (djule) und Schneckenschalen 
(yua) gegeben worden sein . In dem Ort Ba l mo wurde Aehnliches gesagt . 
Die Menschen von Gaikorobi bzw. Nangusap sollen Fische gegeben haben 
und daflir Sago und Kokosnlisse erhalten haben . Als die Siedlung Tapma -
weiu verlassen worden sei - worauf der Ort Sotangei gegrlindet wurde - , 
soll auch die Handelsbeziehung unterbrochen worden sein . Das Eigen -
artige bei .dieser letztgenannten Handelsbeziehung besteht darin , dass 
Gaikorobi (oder Ngatapma) Sago von einem anderen Ort eingehandelt ha -
ben soll. Man konnte diese Information als nicht zutreffend betrach-
t e n, wenn sie nicht an mehreren Orten gegeben worden ware. Sicherlich 
wird man sie so interpretieren konnen, dass frliher Gaikorobi (bzw. Nga-
tapma) mehr als heute eigene Fischvorkommen hatte . In diese Richtung 
weisen ja auch die Informationen von Einheimischen aus Gaikorobi , die 
auf einen Verlandungsprozess der Bache, aber auch gewisser Sumpfgebie -
te, sich beziehen. 
(l) Vgl. Abschni t t 1 . 4.1 und Karte S . 
(2) Vgl. Karte l . 
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3 . 1 . 10 Weitere Handelsbeziehungen in der Umgebung von Gaikorobi 
Zwischen den Dorfern Marap l (Wombunge) und Marap 2 (Kuvunge) und dem 
Dorf Palimbei findet hauptsachlich an einem Freitag , aber auch an einem 
Montag und Mittwoch (l) ein Tausch statt , bei d em vor allem Sago gegen 
Fisch gehandelt wird . Der Marktp l atz liegt im Slidosten von Marap l . 
Der Name des Platzes wurde mit Satpui (oder Sapilavu) angegeben. Von 
Palimbei kommen d i e Frauen der Mannerhauser Andimb i t und Nambalaman . 
Die Frauen des Mannerhauses Paiembat in Palimbei tauschen ja ihren Sa-
go von Frauen aus Nangusap , aber auch von Frauen aus Yegiap (l) ein. 
Die Frauen des Mannerhauses Andimbit von Pa l imbei sollen ferner mi t 
Frauen von Marap 2 , die Frauen des Mannerhauses Nambalaman mit Frauen 
von Marap l tauschen. Man kann hier also eine ahnliche Gliederung 
einer Handelsbeziehung nach Mannerhaus - Zugehorigke i t feststellen wi e 
bei der Hande l sbeziehung zwischen Gaikorobi und Kanganaman . Auf den 
Markt platz Satpui kommen an dem Fr eitag aber auch Frauen aus Tegowi , 
Yindabu , Sotmel i und manchmal auc h Yensan , wahrend von der Sawos - Seite 
auch Fra uen aus Nangusap , Gaikorobi und Sarem kommen konnen. 
Unterhalb des Markt p l atzes Satpui , wenn man von Marap l kommend den 
Pangan- Bach a u f e i ner Brlicke liberquert hat , befindet sich auf dem rech -
ten Ufer des Baches eine grosse Lichtung in der Nahe der ehemaligen 
Si edlung von Marap l und Marap 2, die Mbumbiange genannt wird . An einem 
Freitag tauschen dort an einer Stelle die Frauen des Mannerhauses Pai em-
ba t von Pa l imbe i mi t Frauen aus Yegiap , und getrennt davon die Frauen 
von Mal i ngei und Sotmeli mi t Frauen a u s Yamok (l) . 
Frliher soll es keine Ha nde l sverbindung zwischen Marap und Pal imbei 
gegeben haben , zur Zeit , a l s die beiden Teil e von Marap noch vereint 
in der Si edlung Mbumbi a nge ware n . Damals war nach Informationen aus 
Marap 2 d e r e igentlic he Handel s partner von Ma rap (bzw. Mbumbiange) der 
Ort Malingei , denn Palimbei war mit Marap verfeindet . Marap war mit 
Ma l ingei in einer gewissen We i se verblindet . Es soll in diesem " Blind -
n i s " de n Sago geliefert haben, wahrend Malingei f lir den Fisch sorgt e . 
Zur Zeit der Besied lung von Mbumbiange soll es auch freundscha f tl i che 
Beziehungen mit dem Ort Sare m gege ben haben . Es hiess , dass Sa rem Ma -
r a p mit Sp eeren , Sago u nd Gemlise versorgt e. Die fe i nd liche Bezi e h u ng 
zw i schen Mara p und Sarem muss erst Anfa ng dieses Jahrhunderts a usgebr o -
(l) I n f ormat i o n von Florence Weiss . Flir Diskuss i on , Bestat i gungen 
und Er ganz ungen liber die Bez i ehungen zwischen Palimbei und Marap 
mochte ich ihr h i er danken . 
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chen sein, als Mbumbiange schon verlassen worden war . Wahrend der 
Kriegszeit zwischen Marap und Sarem soll es auch eine Handelsverbindung 
zwischen Yensan und Sarem gegeben haben. 
Es wurde schon gesagt, da ss Frauen aus Yamok und Yegiap in die Nahe 
der früheren Siedlung Mbumbiange kommen, um zu tauschen . Früher sollen 
auch Frauen von Slei und Aulimbit dorthin gekommen sein, sie gehen je-
doch heute ebenso wie einige Frauen von Yamok auf einen Marktplatz bei 
Torembi, der Kuvuluvu heisst . Dort tauschen sie mit Frauen der Dorfer 
Yensemangwa, Korogo und Kandingei. 
Früher gab es eine Handelsverbindung zwischen Palimbei (Mannerhaus 
Nambalaman), Yensan und dem Sawos-Dorf Sarem . Es wurde Fisch gegen Sa-
go getauscht . Der Marktplatz befand sich am Rande eines Graslandes in 
der Nahe von Sarem. Heute gehen die Frauen von Sarem nach Marap auf 
den Marktplatz Satpui. Als Grund für die Aufgabe dieser Handelsbezie-
hung wurde in Sarem gesagt, dass der Weg nach Sarem für die Iatmul zu 
weit gewesen sei. In der Trockenzeit sollen die Frauen von Sarem auch 
nur noch selten nach Marap z um Markt gehen, da sie Fische aus e i genen 
Gewassern haben, also vergleichbar mit der Situation in Gaikorobi. Wah-
rend der Hochwasserzeit, so sagte man in Sarem, sollen die Frauen da-
gegen haufiger Sago gegen Fisch tauschen . Früher konnte man auch auf 
einem Bach, der aus dem Grasland herunterkommt, von Sarem bis nach Ma-
rap mit dem Kanu fahren . Dieser Bach ist jedoch heute zugewac hsen und 
verlandet, a hnlich dem Ngenda ndan bei Gaikorobi. Auch in Sa rem kannte 
man ferner den Drei - Tage- Rhythmus des Tausches, wie wir ihn im Fal l e 
der Beziehung zwischen Gaikorobi und Kanganaman schon dargestellt ha-
ben . Es konnte in Sarem festgestellt we rden, dass bis in diese n Ort 
die Herdschalen von Aibom gehande lt werde n . In Sarem sagt e man, das s 
für ein e s o l c he Herdscha l e e in gross e r Sagoba l len, a l s o d i e Füllung 
e ines Tragnetzes , ge gebe n würde , daz u Arecanüsse f ür den Tr ans por t . 
Schliesslich seien noch mehr unregelmassige Handelsverbindungen von Sa-
rem mit dem Ort Slei im Westen erwahnt. Da dort Kokospalmen schlecht 
wachsen sollen, wegen des Sumpfgebietes, gaben frühe r Frauen von Sarem 
Kokos b a st und Ko ko snüs s e und erhie lt e n von d e n Sl e i-Frauen Topf erware n. 
Die beiden Dorfer Pange imbi t und Ma ka mbu liegen n ordlich von Sarem, 
geh or e n j edoch noc h z ur Kultur des Mitt e l sepik. Si e habe n keine f e s t e n 
Tauschbeziehungen mit einem bestimmten Dorf, d.h. es g ibt hier im be-
ginnenden Grasland nicht mehr den Tauschhandel von Sago gegen Fisc h. 
Die Orte Sare m und Yegiap bi l den f ür die s en Tauschhande l die nordl iche 
Gr e n ze , j a e i gentlich gehore n sie heute auch schon nicht me hr gan z in 
dieses e nge Netz von Tauschbez i e hungen hine in. Dagege n s ind Pange imb i t 
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und Makambu wichtige Handelspartner von Gaikorob i und anderen Dorf ern 
am Mittelsepi k wegen der dort zah l reich wachsenden Arecapa l men , ferner 
als Zwischenstation i m Handel mi t Schneckenschalen , wobei l e t ztere Be -
deutung heute fast nicht mehr vorhanden ist . Die nachstge l egenen Orte, 
von denen Pange i mbit und Makambu diese Schneckenschalen einhandelten, 
s i nd Kiniambu und Witupe . Heute werden von Pangeimbit und Makambu u . a . 
Tongefasse von den Dorfern Pa l imbei , Yensan , Marap , Nangusap und Gaiko -
rob i eingehandelt, wenn Menschen aus diesen Dorfern kommen , um Areca-
nüsse zu erha lten. Früher gab es jedoch i n d i esen Dorfern eine eigen -
standige Topferei , und die noch lebende alte Generation soll auch noch 
topf ern konnen . Wi r haben also auch hier gera de in den Hande l sbezie -
h ungen und i n der Art der a usgetauschten Produkte grossere Veranderun-
gen in den le t zten Jahrzehnten anz unehmen . 
Wir haben festges t el l t , dass d i e Tausch bez i ehung von Sago gegen Fisch 
sich b i s zu den Dorfern Yeg i ap und Sarem erstreckt . Be i den Bewohnern 
d e r im Nordosten von Gaikorobi gelegenen Dorf ern ko nnte erfahren werden , 
dass d i ese Tausc hbeziehung sich sogar bis zu dem Dorf Kuliangwa hinzieht. 
Wahrend der Trockenzeit , so hiess es i n dem Ort Ku liangwa, würden Sago 
und Arecanüsse nach Kararau und Timbunke gehande l t , ja sogar Kokosnüsse 
so l le n auf diesem Wege von Norden nac h Süden gebrach t werden. Dafür 
sollen Fisch e , Krokodilfl e isch und Schi ldkroten e i nge ha nde l t werden . 
Ebenso werden i n dem etwas südlicher ge l egenen Timboli , woh i n Frauen 
a u s Aibom Topferwaren br i ngen konn en , Backschalen , Herdschalen und 
Topf e (au) eingehandelt . Von dem Ort Semange bis Ti mbo l i ist e i n Wa sser-
weg benutzbar , von Kuliangwa bis Semange muss man jedoch zu Fuss gehen. 
Wie in Kararau erfahren werden konnte, soll früher ein l ebhaf ter 
Handelsverkehr zu diesen Dorfern im Grasland bestanden hab en . Von Ka -
rarau au s ging man so bis nach Semange , Kingaui und Kuliangwa , um von 
dort Sago zu holen. Auch wies man in Kararau darauf ' hin , dass es frü -
her eine bessere Verbindung auf dem Wasserwege zwischen Kararau und 
Yi ndegum, ja b i s nach Kingaui , gegeben habe . Auch hier so ll eine Ver -
landung dieser Wasserwege daz u beigetragen haben , dass Hande l sverbin -
dungen nicht mehr erhalten werden konnten . 
Zuletzt se i noch a uf eine Handelsverbindung h ingewiesen , die diese 
Dorfer im Nordosten von Ga i korobi mit dem im Os t en gelegenen Ort Kwai -
wut verknüpft , wo namlich Topferwar en gegen Hunde eingehandelt werden 
bzw . wurden . Es bestehen a l so ahnlic h der Bez i ehung zwischen Sarem 
und Sl ei nicht nur Hande l swege in der Nord - Süd - Ri chtung, sondern eini-
ge wenige auch zwischen den Dorfern in West - Ost-Ri chtung . 
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3.2 MARKTKON FLIKTE 
Die Hande1sbez i ehungen zwischen Gaikorobi und anderen Dorfern i n der 
Umgebung , so mit dem Dorf Ka nganaman , zeigten eine erstaun1 iche Insta-
b i1 i t a t . Zwei Mona te, bevor ich die Fe1darbeit in Gaikorobi aufnahm, 
hatte es e i nen St re i t und Sch1agereien zw i schen Frauen von Gaikorobi 
und Kan ganaman auf dem Marktp1a tz gegeben. Die da r a u f h i n erfo1gende 
Gerichtsverhand1ung i n dem Dorf Yensa n , be i der eine Ge1dbusse für 
Frauen beider Dorfer festg e1egt wurde , liess die Frage der weiteren 
Hande 1sbeziehung offen . So bestand bei me i nem Eintreffen in Gaikorobi 
keine Tauschbeziehun g mit dem Dorf Kanganaman , die Menschen von Gaiko -
robi 1ieferten keinen Sago. Am 4 . November 1 972 kam der Dorfchef von 
Kanganaman zus a mme n mit v i er anderen Manne rn seines Dorf es nach Gaiko-
robi, um die Mein ung der Bev61kerung zu erneuten Hande1sbeziehungen z u 
erfahren . Am Vormittag wo11te er e·ine Versamm1ung einberufen , doch es 
erschienen nur wen i ge Manner . Der Dorfchef von Gaikorobi war ausserdem 
im Wa 1d , und a uch die mehrma 1 s gesch1agenen Tromme1zeichen 1iessen i hn 
n i cht in das Dorf e i 1en . Erst a m spaten Nachmi ttag wurde die Versamm-
1ung zah1reicher , und auch der Dorfchef von Ga i korobi war mit t 1erwei1e 
erschienen. Der Dorfchef aus Kan ga naman meinte , dass der Markt eine 
Einrichtung der Vorfahren sei , und es sei nicht richt i g, wenn der Dorf-
chef von Gaikorobi mi t se i ner Entscheidung , keinen Sago mehr 1 i efern 
zu 1assen, die Bewohner von Kanganaman aushungern würde . Einige Men -
schen in Kanganaman hat ten zwar noc h Sago , andere aber hatten ke i nen 
mehr . Auf diese Weise müssten sie z u grunde gehen . Andererse i ts hob 
er auch hervor, dass die Regierung ihnen in diesem Notfa11 schon he 1 fen 
würde . Unter den Mannern von Gaikorobi bestand eine getei1te Me i nung . 
Sovie1 ich dama1s erfahren konnte - ich war ja erst wenige Tage in dem 
Dorf, so dass diese Angaben in mancher Hinsicht a1s unvo1lkommen zu be-
trachten sind -, waren d i e a1teren Manner für eine Wiedereinführung 
der Hande1sbeziehung , wahrend die jüngeren Manner für eine weitere 
Sperrung des Hande1s p1adierten. U. a . war es Yamanawan aus dem Klan 
Sui, der früher auch Dorfchef in Gaikorobi gewesen war, der auf eine 
Wiedereinführung der Hande1sbeziehung drangte , und er wi es ebenfa11s 
auf die Vorfahren hin, die diesen Hande1 begründet hatten, und auf die 
Not 1eidenden Menschen in Kanganaman. Sch1 iess1ich wurde die Versamm-
1ung aufgehoben und auf den . fo1ge nden Tag, einen Sonnt ag , vertagt , an 
dem auch noch zusatz1 i che Manner aus dem Nac~bardorf Kanganaman kommen 
so1 1ten. An diesem Sonntag gab es dann eine grosse Versamm1ung i n dem 
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Mannerha us Mangvambat. Die Manner von Gaikorobi besch1ossen , die Han-
de1sbeziehung mit Kanganaman wieder aufzunehmen. 
Am 7 . November fand wieder ein Tausch zwischen Frauen aus Kanganaman 
und Gaikorobi statt . Von Kanganaman kamen vier Frauen a uf den Markt-
p1atz Kinsembetuvu . Ausser den Sawos - Frauen waren auch zwe i Gehi1fen 
der Dorfchefs von Kanganaman und Gaikorobi erschie n en . Sie hie1ten 
eine kurze Einführungsrede, in der sie u . a. darauf hinwiesen , dass auf 
dem Markt kein Ge1d verwendet werden dürfte . Dann streute eine Sawos -
Frau , Mambiman , Frau von Mu1imbandi aus dem Wegum-K1an , Sagokrüme 1 auf 
die ausgebreitete Ware der Iatmu1 - Frauen . 
noch mit Bananenb1attern zugedeckt . 
Diese hatten ihre Fische 
Der aQdere Marktp1atz Dj ametuvu wurde ansch1iess e nd aufgesucht . 
Dort waren fünf Frauen aus Kanganaman anwesend . Die Sawos - Frau Tumban -
geman, Frau des Mannes Wa1ambandi aus dem K1an Wu1 iap , streute die Sa-
gokrüme1 aus. 
Wie ich von Frauen erfuhr , kamen jedoch schon am nachsten Markttag, 
dem 10 . November , keine Frauen von Kanganaman , so dass die Sawos - Frauen 
mit ihren vo11en Tragnetzen vom Marktp1atz zurückkehrten . Manner be -
haupteten , dass diese Unterbrechungen auch früher sehr haufig gewesen 
sein so11en . Wie schon festgeste11t wurde, wirkt sich besonders die 
wahrend der Trauerzeit von Fra uen durchgeführte Unterbrechung der Han-
de1sbeziehung sehr negativ aus . Wahrend der beobachteten Zeit im Jahre 
197 3-74 hatt e n die Fra ue n von Kanganaman mitt1erwei1e e inen neuen Han-
de1spartner , Nangusap , gefunden . Die Frauen des Dorfes Nangusap brach-
ten den Sago sogar bis in das Dorf Kanganaman , den Weg über das Dorf 
Yensan benut z end . 
Am 1 6 . Apr i1 197 3 , a1s i n Gaiko r o bi gerade ein g r o s ser es Fes t s tat t -
fand, kame n ge gen v ier Uhr nachmit tags Fraue n a u s Ka nga naman vo m Ma nne r -
haus Wo1 imbi in das Dor f Gaikorobi. Auf dem Markt p1atz Kinsembet uvu 
waren keine Sawos - Frauen vom Dor f tei1 Kambok erschienen, so dass die 
I atmu1- Fraue n in das Dorf kamen . Sie ste11ten und s et z ten sich schimp-
fend vor das Mannerhaus Kambok, und Manner des Dorftei1es Kambok e i 1ten 
in die Hauser , um ihre Frauen herbeiz urufen . Ein Informant von mir , 
Sangindimi, kam verstoh1en he r bei und brachte etwas Sago versteckt in 
einer Netztasche. Bei d i esem Ereignis war a uffa11end , das s der Dorf-
chef n i cht erschien und sich um die Ange1egenheít überhaupt nicht küm-
merte . Sch1ies s1ich kamen einige wenige Frauen und brachten nach 1angem 
Wart en etwas Sago. 
Am fo1genden Tag , dem 1 7 . Apri1, kamen mittags Manner aus Kanganaman 
und gingen in den Dorfte i1 Kambok . Sie bek1agten sic h im Manne rhaus 
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darüber , da ss die Frauen des Dorf teiles Kambo k am vorangegangenen Tag 
n icht auf dem Marktpl atz erschienen waren und dass der Dorfchef Poin-
dambui die Klagen der Fr auen n icht angeh ort hat te . Sie me i nten , Sago 
und Fisch seien wahrend dieser Ze i t de s extreme n Hochwas s ers i hr e e i n -
z ige Nahrung , und es würde nun das Kind, gemeint die Iatmul, die Mutter , 
gemeint d ie Sawos , um Hilfe bitten. 
En tgegen der Aussage des Dorfchef s von Gaikorobi wurde am Abend die-
ses Tages ke i ne Versammlung mit Frauen des Dorfteiles Kambok a bgehalten. 
Am 21. April erfuhr ich , dass inzwischen wieder auf dem Plat z Dj ametuvu 
g e t auscht wurde , der vorher ungefahr zwei Wo chen lang überflut et gewe-
sen war . Dies traf jedoch nic ht für den ander en Platz z u . Als Grund 
f ür die ma n gelnde n Sa go l ieferungen s e i ten s de r Sawos erfuhr ich s p a t e r, 
dass wegen des Hochwassers Schwieri gkeiten bei der Sagogewinn ung be-
standen , so dass e i nige des Dorfes sel bst nur wenig Sago zur Ve r fügung 
gehabt ha ben sollen . 
I m folgenden wird das Gespra ch der Manner im Ma nnerhaus Kambok vom 
1 7 . Apri l 197 3 wiedergegeb e n. Da nic ht von allen Ma nne rn nacht raglic h 
die Namen e r h a lt e n we r den konnt e n, und um eine gewi ss~ Anonymitat i n 
dieser doch heiklen Sache zwischen beiden Dorfern z u wahren , wird nur 
angegeben , ob der Sprechende ein Mann aus Kanganaman , d . h. • e in Iatmul, 
oder ein Mann aus Gaikorobi, als o ein Sawo s, i s t . 
I atmul : "Ue bera l l dort, wo wi r Nahrung holen, i sst der Fisch Exkre -
me nte . Aller Grund i s t übe r schwemmt , a uc h Frie dho f und To i -
l e tt e nha user , und wi r ha b en nur dies e Nahrung [ Sago und Fi sch] . 
Wenn sie diesen Fisch aufschneiden, sehen sie keine Exkreme n -
te und ke i nen Urin i m Inneren des Fisches , wirk l i c h nicht . 
Ueberal l haben wir nur d i e s e Nahrung . Wenn uns ere Fraue n 
angeln geh e n, gehen s ie s ehr weit weg vom Dorf . Si e ho len 
den Fisch n ich t i n d e r Nah e des Dor fe s , wi r klic h nicht . We nn 
un ser e Fr a ue n Fi sch e f a ngen , ess e n wir d i e sen Fisch , und e ini-
ge Fisch e sch i c ke n wir z u e uc h . Alles gut e Essen verst e cke n 
s i e vor de n Kinde r n und bri ngen es h ierhe r , um Sago e i n zuta u-
s c h e n. We nn d i e Fr au k e ine gute Na h r ung h e rbeibringt , ka nn 
sie ke i ne gr oss e Sa gomenge e inta usche n , nein , sie wird da nn 
nur wenig Sa go ho l e n . Das gute Essen pflegen s i e hierher z u 
bringen, um Sago z u ho len. I n Kand i nge i ste cken s i e d ie Fi sch-
reusen i n den Bach, in dem Exkr ement e und Urin h inabfl i essen , 
doch sie k ümmern s i c h nicht we i ter darum. Sie s t ecken die 
Fi s chre usen h i n e i n , h o len Fi sch e und essen s i e . Und d i e Me n-
sch e n von Mal inge i gehen i m [ Bac h] Nd a ngimat a n ge ln und s pee-
r e n makau ( Pi . ) - Fi s c h e und es s e n f o r t und fort . " 
I atmul : "Vom De zember bis z um J anuar habt i hr verbo t e n , Sago z u g e ben, 
und nur d ie Frauen von Te vondimi, Ma ndji und Mulimba ndi ( l ), 
nur dies e Frauen haben unser e n Fraue n Sago gegeben . Gut, wir 








sagen: ' Es ist genug so !' Und ihr Manner werdet sagen : ' Wir 
haben nichts zu sagen !' Wir wi ssen nichts von den Meinungen 
eurer Frauen , nur dass nicht unsere Frauen vergebens zum Markt 
kommen . Du wirst sagen : ' E s ist di e Sache eurer Frauen. Wir 
wissen , wie die Manner denken , und nicht , wie die Frauen den -
ken .' Nicht dass morgen alle unsere Frauen vergebens kommen . 
Gestern sagten sie: 'Wir werden nicht gehen ', so sagten sie. 
Und ich sagte ihnen : ' Nein, ihr werdet gehen !' so sagte ich 
ihnen . ' Wenn wir hingehen und niemanden sehen , so werden wir 
in das Dorf gehen ' , so sagten sie. " 
" Wenn al l e ihre Frauen keine Lust haben , genügt es , wenn mei -
ne beiden Frauen auf den Markt gehen , wenn alle keine Lust ha -
ben. Ich muss meine be iden Frauen schicken und Nachricht ge -
ben . Ich werde sie fragen: ' Aus we l chem Gr und gebt ihr ihnen 
keinen Sago? ' Es ist nicht ihre Angelegenheit , es ist meine 
Angelegenheit . Ob sie irgendwelche Klage n haben oder ob sie 
zu fau l sind , d iese beiden Dinge kann ich sie fragen . Sie 
konnen sagen , welche Klage sie haben . Ngwanduwan (l) ist da , 
wir beide sind da . Ihr seid nun hier . Ich werde es heute 
abend wissen. Al l en Sago , der in den Hausern ist , werden sie 
zum Markt bringen . Somit habe ich genug gesprochen . Wenn 
alle nicht gehen , so sage ich ihnen: ' Gut !' Meine beiden 
Frauen werden hinuntergehen [ zum Markt ], wenn sie alle nicht 
gehen wollen , wenn sie irgendwelche Klagen haben. Diese Kla -
ge , die sie haben , am Abend werde ich wissen , welche Klage es 
ist . Gut , diese Klage wi rd dann zum Markt kommen , meine bei -
den Frauen werden sie überbringen , und sie konnen auch ein 
wenig tauschen , allen ein wenig Sago geben . Damit ist genug , 
wir konnen keine all zu grosse Rede machen. " 
" Nur dass nicht nur deine be i den Frauen kommen , und dan n unse -
re vielen Frauen kommen , diese sehen und wieder ohne etwas 
zurückkommen ." 
" Wenn heute abend die Frauen kommen, werde i ch sie fragen . 
Es ist ihre Sache . Wir werden sehen ." 
" I eh glaube , das s s i e einmal vergebens· gingen und zurückkamen . 
Aus diesem Grunde haben sie aufgehort . So kamen sie , sagten 
es mir , und ich horte es. " 
" Gestern kamen alle Frauen , und du hast ihre Klagen nicht an-
gehort . So sagten es uns d ie Frauen, und wir si nd gekommen , 
um dich zu horen . Du selbst hast die Bevo lker ung angehalten , 
sag es aufrichtig ! Ich hore und, werde gehen . Die Regierun g 
kann uns helfen . Nur zwe i Sachen essen wir , in den Garten i st 
alles im Hochwasser verdorben , Sago und Fi sch , nur diese zwei 
Di nge. Wenn es diese nicht gibt , muss uns die Regierung mit 
Nahrung versorgen. Nur diese zwei Dinge haben wir jetzt am 
Sepik . Du musst a uf r ichtig sprechen ." 
" Eine gute Rede mach s 't du , ja , i n der Tat , du hast gut gespro -
chen. Nur wissen wi r Manner nicht den Tag der Frauen , an dem 
sie tauschen . Die Frauen von Kraiembat und Kamanambat (2) 
sind alle aufgebrochen. Wir dachten deshalb , auch s ie [ Frauen 
(l) Dorfche f von Kanganaman . 
(2) Frauen von Gaikorobi , von den Dorfteilen Kr.aiembat und Indelapma . 






I a tmul : 
Sa wo s : 
von Kambok] würden aufbrechen . Wir dachten so , aber nein , nur 
die einen gingen zum Markt , und von uns niemand . Wenn ich 
sagte , ihr dürft nicht gehen , wie , kann ich nur diesen Ort ver-
walten? Denkt ihr , i c h konnte euch nicht helfen ? Ich habe 
ein solches Gesetz in unserer Dorfchef- Versammlung nicht er-
hal ten. Einige Dorfchefs meinen, sie verwalteten nur ihr eige-
n es Dorf . Nein, wirklich nicht. I ch sage euch, dass ich sie 
[die Frauen ] nicht zurückhalten kann, ne in , das ist ein sehr 
schl echtes Gesetz . Auf diese Weise verwalte i c h nur mein Dorf . 
Ngwanduwan ist da , und ich sage , dass s i e [ die Regierung?] es 
nicht mochten , wenn wir nur einen Ort v erwal ten . Ich habe 
euch nicht übergangen. Welche Kl age habe ich , die ich euch 
nennen konnte? Ich weiss, was ihr esst . Zuckerrohr und Bana-
nen hat das Hochwasser überschwemmt . Ihr esst nur Sago , auch 
ich denke daran . Allein unsere Frauen machten einen Fehler . 
Sie haben den Sago für Kinsembetuvu ( l ) z~ückgehalten . Die 
Frauen von Kraiembat und Kamanambat , sie haben alle getauscht . 
Das sage ich . Du kamst , und so erfuhr ich davon . Ich dachte , 
dass sie a lle gehen würden , so dachte ich ." 
"Al le unsere Frauen sind zum Markt gekommen , sie warteten und 
warteten, und dann kehrten sie zurück. Und die anderen Frauen 
[ von Kanganaman ], sie h aben alle [ Sago ] geholt. Sie gingen 
auf den anderen Marktplatz , Djametuvu (2) . " 
" Das ist wahr, das habe i c h auch geh ort . Es s ind die Frauen 
von kambok . Im anderen Teil ist es in Ordnung , s i e gehen z um 
Markt ." 
"' Wir werden unsere Sawos auf dem Djametuvu aufsuchen ' , sagten 
sie [die Frauen ]. Gestern gingen im gan z en acht Frauen nach 
Djametuvu , alles Frauen von Wolimbi (3) . Ein e Frau von Poin-
dambui und e ine Frau von Tevondimi (4) allein g ingen auf den 
Djametuvu. Und auf Kinsembetuvu, was ist los , sind wir kei -
ne Mensc h e n ? " 
" Was du sagst , i st wahr . Ich sagte meiner Frau , ich fragte 
s ie : ' Auf welchem Marktp l atz wars t du? ' Und sie sagte : ' Ich 
g ing a uf den Djame tuv u. ' ' Warum gingst du n i cht auf d en Kin-
sembetuv u ? ' fragte ich sie und schimpfte s ie gestern. ' Gut, 
ich werde wissen, wievie l e Frauen auf den Kinsembetuvu gehen, 
i c h wer de es wissen', sagte ich 'und du wirst Krach bekommen ' , 
sagte ich ihr. " 
" Tuvimba lu ( 5 ) sagt e : ' All e Fraue n vo n a lle n Manne rhausern, 
i hr kommt nic h t a u f eine n Ma rkt p l a t z ! ' Si e schimpft e n he rum 
un d gingen . ' i-li r haben nu r wenig [ Sa g o J genommen ' , sagte s i e ." 
"Das ist wahr, so sagten sie mir. ' Die Sawos, was machen sie ' , 
so sagten s ie, alle Frauen von Djametuvu sprachen g e stern so , 
und i ch horte es . 'Ihre Sawos , was mac hen sie , Wo limb i hat 
viele Me n s chen ( 6) ' , so s agte n s ie." 
(l) Markt platz , auf den die Sa wos- Fraue n vom Dorfteil Ka mbo k gehe n . 
( 2 ) Marktplatz , a u f den d i e Sawos-Frauen der Dorftei l e Krai embat und 
Indelapma gehen . 
(3) Wolimbi i s t der Name e ine s Mannerhaus e s in Kanganaman . 
( 4 ) Eigen t l ich hatten diese Frauen aus Gaikorob i auf den Plat z Kin-
s embetuvu gehen müssen. 
(5) Vermutlich Fra u von Kanganaman. 
(6 ) Me n s che n vom Ma nne rhaus Wo limbi in Ka nganaman . 
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Iatmul: "Wenn alle Frauen von Kinsembetuvu nach Djametuvu zum Tauschen 
gehen , werden sie alle i n das Dorf kommen , und sie werden 
strei t en . ' Wir werden einzeln t auschen ' , so sagten sie und 
schimpften . Früher hatte der Markt kein Verbot . Ihr werdet 
a l le streiten , ich sage es dir aufrichtig . " 
Sawos: "Gut , das s du kamst wegen dieser Klagen , früher machten e s 
di e Va t er auch so . ' Warum i st di ese Sache nicht in Ordnung? ' 
So pf l egten sie zu kommen und kehrten dann in das Dorf zurück , 
ihr alle von Wolimb i , Mindjemba t und Kosimb i (l) . Wenn sie 
wegen Sago sich s t rei t en und schl agen , dann wer den wir a l le 
von Kambok Schwierigkeiten bekommen . Warum haben wir keinen 
Sago gegeben? Al l ein unsere Fra uen haben einen Fehler ge -
macht , keinen Sago zu lie f ern . Wir werden deshalb Schwi eri g -
keiten haben." 
Iat mul : " Wir Manner sind a lle gekommen , um die Beschwerde des Dor f -
chefs zu horen . Du wirs t es sagen , wir horen zu und werden 
in das Dorf zurückkehren . " 
Sawos : "Ihr dürft n i cht mein en , er h a be mit seinen Leuten schon ge -
sprochen und wisse es . Ihr dürft nicht so denken , wirklich 
nicht. Wenn ich eine Klage oder Beschwerde gehabt hat te, so 
hatte ich e uch einen Brief gesch rieben (2 ). Wenn es ke i nen 
Tausch gabe und ich e ine Rede oder einen Stre i t ve r nommen hat -
te , so würde ich d ir, dem Dorfchef , einen Br i ef schr e i be n . 
Ich kann es dir nicht verbergen , wirklich nicht . " 
Iatmul: " Ich habe deine Rede nicht gehort . Du darfs t nicht den Sago 
zurückhalt en . Wir wissen nicht , wie die Frauen denken . So 
sprechen wi r mi t d i r. · Wenn du sagst , e s sei gu t , d i e Frauen 
jedoch anderer Me i nun g sind - diese Beschwe rde wol l ten wir von 
dir horen . Ich weiss von gestern von euch Mannern , dass ihr 
Mitleid hattet . Ihr denkt , dass die beiden Frauen des Dorf -
chefs gehen werden . Es ist gu t , dass ihr so denkt . " 
Iatmul: "W i r mochten e s von dir wissen . Dami t du nicht mi t de i n en 
Leuten sprichst , nachdem wir gegangen sind , und dann deine 
Meinung anderst . Deshalb frage n sie dich immer noc h . Von 
den Mannern in Kambok habe ich es gestern schon gehor t : ' Wir 
dachten , alle Frauen würden gehen .' Nur gebt i hr nicht jeden 
Tag Sago nach Ka rarau , sondern nur einmal in der Woche . " 
Sawos : " All e Menschen von Kambok werden sprechen , und ihr werdet dann 
i hre Klage horen. Sie werden es e uch s age n . Ich dachte, dass 
alle ihre Frauen gehen würden . Gestern kam Ngwanduwan und 
sagte mi r: ' Die Frauen ka me n z um Markt , sahen niemanden und 
gingen wieder z urück. ' Er sprach so , und ich war ganz über -
rascht . Ich weiss nur von meinen Frauen . Ich s agte : ' Ich 
weiss nicht , ob s i e ein zeln Sago waschen gingen .' Meine Frau 
sagte : ' I eh allein kann nicht Sago geben , und so ging i eh 
nach Djame t uvu .' Auch meine Frau hat einen Fehler gema cht. " 
Iatmul: " Es is t gleic hgültig , ob es eine o der zwei Frauen sind , sie 
so l l bleiben und Sago geben." 
Sa wos : " Ich werde die Frauen heute abend fragen . Dieses Manne r haus 
hat kein Tabu, nein , das wirst du nicht horen konnen , es is t 
( l ) Namen der drei Mannerhauser von Kanganaman . 
(2) Bei einem früheren Marktkonf l ikt schrieb der Dorfchef tatsachlich 









der Fehler unserer Frauen. !eh werde sie fragen, ob es wegen 
der Geriehtssaehe ist, als der Verwaltungsbeamte kam und sie 
in Yensan dem Gerieht je einen Dollar zahlten, dass sie kei -
nen Sago mehr lieferten. Das werde ieh sie am Abend fragen . 
Gut, dass ihr gekommen seidi mit den ersten Mãnnern des Dorfes 
zu spreehen . Ihr konnt alle anderen Mãnner fragen, o b es ein 
Verbot gibt, Sago zu l iefern, ob der Dorfehef es verboten hat . " 
"Wir konnen es dir nieht verbergen . 
men, mit dir zu spreehen ." 
Deshalb sind wir gekom-
"'Warum haben unsere Frauen einen Fehler gemaeht oder eure 
Frauen, oder hat der Dorfehef ein Verbot aufgestellt', so 
spreeht ihr, das ist gut, nur sage ieh eueh , ieh wirklieh 
nieht." 
"Ieh sagte dir, dass alle Frauen von Kambok hier keinen Sago 
geben , niehts maehen, horen sie denn niehts von draussen? " (l) 
"Du kennst meine Art . !eh bin nieht irgendein Mann. Wenn 
ein Fehler gesehieht, dann werde ieh sagen: ' Du selbst hast 
den Fehler gemaeht .' Nur ist das nieht der Fal l, es ist die 
Faulheit unserer Frauen. Tagsüber sind sie jetzt alle weg, 
am Abend werden wir ihre Klage wissen . Der Verwa l tungsbeamte 
hat gesagt : ' Ihr müsst der Bevolkerung draussen helfen , wenn 
ihr allein da seid, sonst konnt ihr euer Land nieht hoehbrin-
gen . ' Das sagte er z u uns. 'Ihr müsst helfen ' , s agte er . 
'Wenn die Bevolkerung einer Gege nd im Verderben liegt, muss 
die Bevolkerung einer anderen Gegend ihr helfen.' Das sagte 
er, das horten wir, alle Dorfehefs. Ihr meint, ein Fehler, 
doeh ieh sage, wirkl ieh nieht . " 
"Als wir in Pagwi versammelt waren, vereinbarten wir, dass 
ihr Menschen im Wald den Mensehen draussen helfen müsst. Spã-
ter, in der Troekenzeit, werden die Mensehen vom Wald alles · 
zum Pflanzen gebe n, was aueh immer, Bananen, Tara , apika (2) ." 
"Ihr hort, alle Me nsehen im Wald we rde n h e lfe n, was aueh im-
mer zerstort ist , ihr werdet ihnen helfen . Wenn ihr Haus im 
Wasser versunken ist, so müsst ihr ihnen eine Stelle zum Woh -
nen geben. Gut, wir geben ihnen den Plat z . Wenn sie den 
Platz einnehmen kommen, so werden wir in ein Waldhaus gehen. 
!eh sagte ihnen: ' Ihr werdet in ein Waldhaus gehen, sie wer-
d e n d i e sen Plat z einne hmen komme n . ' Da s besehlossen wir, und 
a lle horte n es . Die Mensehe n von Ka rarau k a me n ( 3 ) und blie -
b e n mi t un s z usamme n. \>Je nn i hr al l e ko mmt , so we r den d i e Me n -
seh e n d i eses Ort es i n d e n Wald gehen, und ihr we r de t al l e in 
bleiben." 
" Gestern kam die Frau des Dorfehefs naeh Djametuvu. !eh g l aub-
te, auf Veranlassung d e s Dorfehefs sei se ine Frau auf den an-
deren Marktplatz geg angen. ' Wir werden es von ihm h oren ' , 
s praehen wir und kame n, mit d ir z u spre ehe n." 
(l) Mit "draussen" ist hier das Gebiet am Fluss selbst gemeint, d . h. 
die Notsituation mit dem Hoehwasser . Es wird hier also das Wald -
gebiet Cinnen) dem Flussgebiet (aussen) gegenübergeste l lt . 
(2) Pidgin- Bezeiehnung für Abelmosehus maniho t (Lea 1964:186). 
(3) Wãhre nd d es extreme n Hoehwassers 1973 wohnten einige Me nsehen von 












"Ihr d ürft nicht de nken , e s ga be einen Fehl e r, der auf eurem 
Dorf oder auf diesem Dor f ha ft e . Nein , a l lein die Faulheit 
uns ere r Frauen , a uf den Markt z u ge h en , ist es . Am Abend wer-
de ich ihre Klage n hor e n , und i ch werde ihne n sagen : ' Morgen 
wer det ihr Sa go wa schen und z um Markt gehen ! ' Es i st wahr , 
da s Ho chwass e r hat d ie Bananen über schwemmt und a l l e s übrige 
des Gart e n s , es ist wahr , du is st nur Sa go." 
" Du b i st d i e Regie r u ng v on Gaiko r ob i (l) , d u schaust nach 
ihne n . Ich glaube , dass du lügst , d u selbst hast uns den Sa -
go voren t halten . Gestern kamen die Frauen i n das Dorf , s uch-
t e n dich und kehrten z urück . " 
" Wenn du keinen Fehler gemacht hast , s o kann ich dir den Sago 
nic ht vorenthalten, wirk lich n i cht . Gut , dass d u sprichs t 
und deine Klage l os wirst , g ut , nichts z u s a g e n , ich da nke 
d ir für de i ne Rede . " 
" Wenn d i e Frauen morgen kommen und n i emanden a uf dem ~larkt ­
platz sehen , so werden s ie a l le in das Dorf kommen . " 
" Ich moc hte auch etwas fragen. Ha bt ihr eine Klage gehort? 
Oder haben e ure Fraue n gesagt , dass der Dorfchef den Sago zu-
rückgeha lten habe? Haben sie da s gesagt?" 
" Ne i n . Sie kamen zum Markt, niema nd war da , sagten es uns , 
und wir bra c h en auf . " 
" Ich kam nic ht und sah s i e n ich t , als s i e in das Dorf kamen . 
Si e kamen nicht zu mir , und ich ha be ihnen nicht gesagt , aus 
we l chem Grunde die Frauen euch keinen Sa go gegeben haben . 
Das habe ich ihnen nicht gesagt . " 
"' Woz u i s t e r die Regier ung dieses Dorfes , wa rum ka nn er nicht 
nachschaue n , e uch seh en , und geht in die Umzaun ung ( 2)? ' Da s 
fragte i c h sie und sand t e me ine Leute hi erher . " 
" I n der Tat , gestern kam Ngwa nduwan und sagte es mir , i c h g ing 
j edoch n ich t h in , ich gin g i n d ie Umzaunung und arbeit ete dort . 
Aus d ies em Grunde meint ihr , der Dorfchef se lbst habe de n Sago 
zurückgehalten . Das dachtet i h r und kamt . Gut, und wir s pre -
chen uns jetzt aus . " 
" Ihr seid unsere Reg ierung. I h r seid in jedem Ort und schaut 
nac h unserem Land . Wir pflegen nic ht die Na h r ung aus dem La -
den zu holen , n e in , wir erhalten unsere Na hr un g durc h unsere 
mühsame Arbe it . Wenn j e ma nd Geld hat , s o kann er Nahr ung im 
Laden ho l e n und kann essen . We nn al l e Fraue n von Mindjemba t 
( 3 ) Sago erhalt e n und d i e Fr a uen von Wo l imb i ( 3 ) kein e n Sa go 
erhalt e n , so g l aube ich, dass Po i ndambui (4) sie z ur ückgehal -
t e n hat, uns Sago z u geben . ' Ega l , ich we rde Poindambui auf -
s uchen ' , sagte i c h und kam. Du s ags t de n b e i den Frauen , be i -
de konnen Sago waschen und unseren Fraue n geben . Dieser Ort 
hat viel Sago , wir sehe n es h ier und dort . Wi eso sagt i h r , 
es gabe kein e n Sa go? Alle Fraue n dieses Ma nnerhauses geben 
( l ) Geme int ist der Dorfchef . 
( 2 ) Wahrend d ieser Zei t fand im Mannerhaus Mangvambat im Dorfte i l In-
delapma e i n grosses Fest statt , wobei das Manner h a us mit e i nem 
Zaun umgeben war . 
( 3 ) Mann erh a us von Kanganaman . 
( 4 ) Dor fche f von Gai korobi . 
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Sago , und in Kambok gebt ihr keinen Sago an Wolimbi . Das ist 
nicht richtig . Aus diesem Grunde sind wir Manner vo~ Wo l imbi 
alle g ekommen . Du bist u nsere Regierung . Du selbst stehst 
uns vor. Du selbst wirst mich mit Sago ernahren, und mein 
Dorfchef draussen wird dich mit Fisch ernahren . " 
Sawos : " Ich danke dir für de ine Rede. Nur e in Te il g ibt Sago , und 
ein Teil gibt keinen Sago . Gute Rede , ich danke dir für deine 
Rede. " 
Iatmul : " Ich habe ihre Ansicht gehort . Welche Frau Lust hat, Sago zu 
geben , kann Sago geben . Es gibt kein Verbot ." 
Sawos: "Alle Frauen von Kraiembat und Kamanambat , das Hochwasser hat -
te Djametuvu noch nicht überschwemmt , pflegten zu teilen und 
zu nehmen [ zu tauschen] . Al s das Wasser Djametuvu überschwemm-
te, hielten sie den Markt nahe der sai (l) ab . Die Frauen von 
Wolimbi sind jedoch mit den Frauen von Kambok nicht zusammen-
gekommen , und nur darüber redet ihr jetzt viel." 
Iatmul : " Kambok hat sehr vie l e Frauen. Warum nur geben sie uns keinen 
Sago? Ich glaube , ihr denkt , wir hatten vie l Nahrung im Wa l d . 
Ihr denkt ~o und gebt uns keinen Sago. Nein , ihr dürft nicht 
so denken, denkt an uns . Wi r wissen, dass ihr viel Nahrung 
habt. Genug , der Dorfchef selbst wi rd am Abend mit den Frauen 
hier sprechen , in Kambok . Was die Frauen auch sagen, wi rd er 
uns über den Markt mitte i len . Du selbst , Dorfchef , wirst es 
ihnen sagen , uns Sago zu geben . Wenn du nicht energisch 
sprichst , so werden sie uns keinen Sago geben . " 
Sawos : " Genug d er Rede. Ihr braucht n i chts z u befürchten . Morgen 
werden die Frauen Sago geben . Es ist nicht nur jetzt , dass 
ihr kommt, schon früher zu den Ze i ten unserer Vater kamen s i e 
a uf diese We i se , und wir , d i e Kinder , leben nun hier . " 
Iatmul : " Poindambui , du hast ihre Klage n vernommen , und ich wünsche , 
dass wir k l ich morgen alle Sago geben. " 
Auswertung des Gesprachs vom 1?. April 19?3: 
Wenn man dieses Gesprach liest , mu ss man sich v e rgegenwartigen, wi e 
die Mensche n in Kanganama n sich in e iner beso nderen Notsituation be -
fande n , wi e andere Dorfer am Fluss i m Jahre 1 97 3 wa r a uc h Kanganaman 
vom extreme n Hochwas s er bedroht. Ihre Ha user drohten e inz u s türzen , 
was be i einigen dann auch geschah ; einige Menschen verliessen ihre 
Dorfer , wie z.B . Menschen von Kararau . 
Zu Beginn des Ges pr achs wird von Mannern von Kan ganaman betont , dass 
sie t rotz der Ums t ande nur gute Nahrung liefern würden, und dass des-
hal b die Sawos von Gaikorobi ruhig ihre Fischnahrung annehmen konnt en . 
Tatsachlic h konnte bei Mannern aus Gaikorobi manchmal e ine negat ive 
Reaktion auf die Zustande der überschwemmten Dorfer bemerkt werden, 
(l) Ha u s am Weg zum Marktplat z , in welchem von Manne rn das Floten-
spie l geübt wird . 
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einerseits empfanden sie mit den Iatmul Mit l eid , andererseits konnten 
sie es auch nicht verstehen , warum die Iat mul am Fluss blieben . Do eh 
der Inhalt des Gespraches führt dann von d i eser Fi schnahrung zu einem 
anderen Thema hin . Die Iatmul beklagen sich , dass wenig Frauen auf 
den Marktplatz gekommen seien , es handelt s i ch hierbei um den Markt -
platz Ki nsembetuvu , der von Frauen des Dorfteiles Kambok in Gaikorob i 
und von Frauen des Mannerhauses Wol i mbi in Kanganaman aufgesucht wird . 
Dagegen soll der Tauschhandel zwischen den anderen Frauen von Gaikoro -
bi und Kanganaman , trotz erschwerter Umstande und Verlegung des Tausch-
platzes , weitergeführt worden sein . Es geht also nur um die Frauen 
von Kambok, daher wurde dieses Gesprach ja auch im Mannerhaus Kambok 
geführt. Ferner muss man wissen , dass der Dorfc hef von Gaikorobi in 
diesem Dorfteil lebte . Das Gesprach lauft dann darauf hinaus, dass 
die Manner vom Wolimbi-Mannerhaus in Kanganaman dem Dorfchef unterste l -
len , er habe den Tauschhande l auf dem Plat z Kinsembetuvu verboten , was 
ja nicht zutraf. Es gab jedoch ein i ge Verdachtsmomente , d i e eine sol -
che Anschuldigung nahelegten . Einmal war der Dorfchef am Vortag , als 
die Frauen von Kanganaman in das Dorf gekommen waren , nicht erschienen , 
ihre Klagen anzuhoren. Seine Abwesenheit - er gab vor , bei einem Fest 
zu tun zu haben - wurde als Schuldhi nweis aufgefass t . Als zweit es Ver -
dachtsmoment wurde angesehen , dass e i ne Frau des Dorfchefs auf einen 
anderen Marktplatz gegangen war , als es sonst üblich war . 
Worüber schon ofter gesprochen wurde , wi rd in dieser Ausei nander -
setzung zwischen Mannern deut l ich : die Manner wissen nicht, was mit 
dem Markt geschieht ( l ) . Die s konnte z . B. auc h dara n erfahren werden , 
wenn man wi ssen wollte , wann ein Markttag war. Dazu mussten immer 
Frauen gefragt werden. Manner intere ss ieren sich nicht für den a l lt ag-
l ichen Ablauf des Tauschhandels . Der Markt ist Sache der Frauen . E s 
wird hier auch de utlich, wie die rr·auen i n dieser Weise Mittler sind 
zwischen den Dorfern , s ie überbringen die Nachri cht ( 2 ), sie vermitteln 
die Nahrung , sie rufen ihre Manner im Notfall herbei , durch ihre Hand -
lungen konnen so aber auch Missverstandn i sse und Konfl i kte zwischen 
Dorfern entstehen . 
Ze i tpunkt ein . 
Die Manner dagegen schreiten ers t z u einem spateren 
(l) Ferner achte man auf die Hil f losigkeit der Manner , wenn sie sagen , 
dass die Frauen erst abends wieder im Dorf seien . 
( 2 ) So konnte ich mehrmals diese Hande l swege dazu benutzen , Briefe 
nach Kararau oder auch Palimbei zu schicken , was von den die Brie -
fe übermittelnden Frauen mit gross t er Sorgfalt ausgeführt wurde . 
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Ferner wird auch deutlich, wie diese Handelsbeziehung letztlich von 
der I nitiative der Frauen abhangt, ob die Frauen Lus t haben, den Markt 
zu besuchen oder auch nicht. Damit wird man einen Grosste i l der Insta-
bilitat der Ha nde l sverbindungen erklaren konnen . Von den Kanganaman-
Mannern wird es so dargestellt, a ls seien die Sawos -Frauen nicht ge-
kommen. Doch zurecht wird einmal von einem Mann aus Gaikorobi gesagt, 
dass auch Sawos - Frauen vergebens den Markt besucht hatten, weil ke ine 
Kanganaman- Frauen gekommen waren. Dies wurde auch schon bei der Be -
trachtung der Haufigkeit der Maktbesuche deutlich. Da so wenig Frauen 
die Marktplatze besuchten, kam es dann zu einer Zusammenlegung der bei -
den Platze, e in Punkt, der uns auch in dem Gesprach begegnet. Die 
Dorfteile sollten jedoch getrennt den Tausch durchführen . So führten 
die Vermischung und der Wechsel der Platze zu Konflikten . 
Das Gesprach gibt nicht nur über die Handelsbeziehung, sondern auch 
über die damalige Situation, kurz vor der Unabhangigkeit des Landes 
Papua New Guinea (1), einigen Aufschluss . Auf diese damit zusammen-
hangenden Fragen kann in diesem Rahmen nicht eingegangen we rden. Ich 
mochte hier nur auf einige wenige Punkte hinweisen. Im Dorfchef wird 
die entscheidende Instanz gesehen, ihm wird ein Verbot der Sagoliefe-
rungen zugetraut, obgleich er dies allein ja gar nicht hatte entschei-
den konnen. Doch durch die von den Weissen eingeführte Verwaltungsor-
ganisation auf Dorfebene wird einem Dorfchef eine gewisse Machtposition 
zugesproc h e n, die nicht j eder Dorfchef a uc h wirklich ausfüllen kann . 
Man achte hie rbe i auch darauf, wie der Dorfchef mit einer Regierun g 
verglichen wird . Auffallend ist auch, dass vom Dorfchef in Gaikorobi 
e ine gewisse Solidaritat mit den Not l eidenden Menschen , ja sogar eine 
Verantwortlichkeit für andere Dorfer ausgesprochen wird. 
In der scho n genannt en No t situation solle n die Me n schen im Wa l d den 
Me n s chen a m Flus s helfen. Die Menschen, die "aussen " sind, s uchen 
Schutz bei den Menschen, die "innen" sind . Hier wird das schon erwahn-
te Verhaltnis Mutter/Kind, das ich als kennzeichnend für die Beziehung 
zwischen Sawos und Iatmul betrachten mochte, angesprochen. Man achte 
auch da rauf, wie diese Beziehung nochmals um eine weitere Ebe ne ver-
schobe n we rden kann, indem von den Sawos in ihrer Selbs tlosigkeit be-
hauptet wird, das s sie sogar den I atmul ihr ganze s Dorf zur Ve r f ügung 
(l) Am l. De z ember 1973 wurde in Papua New Guinea die Selbstregierung 
( Self Gove rnment) e inge f ührt, am 16. Se ptember 1975 wurde der 
St a at unabhangig. 
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ste11en wlirden und se1bst noch tiefer in den Wa1d , zu ihren Wa 1dhau -
sern, z iehen wlirden . Man konnte v e rklirzt sagen : Sawos im Wa1d und Iat -
mu1 im Dorf des Wa1des ! 
In we1chem Ausmass nach dieser Auseinandersetzung die Tauschhand -
1ungen wieder aufgenommen wurden, kann 1eider nicht mit Zah1en be1egt 
werden . Wie dieser Hande1 etwas spater, anfangs 1974 , aussah , wurde 
schon gezeigt . Leider war es im Apri1 des Jahres 1973 wegen des schon 
erwahnten Festes nicht mog1ich, dem Markt eine grossere Aufmerksamkeit 
zu widmen . 
Da von mir se1bst kein Konf1ikt auf einem Marktp1atz beobachtet wer -
den konnte, mochte ich im fo1genden eine a1tere Frau sprechen 1assen, 
d i e mir einen so1chen Kon f1ikt einma1 beschrieb . Es muss wahrend der 
Hochwasserzeit gewesen sein, da man zu dieser Jahreszeit den Marktplatz 
Djametuvu mit dem Boot oder auf Brlicken gehend erreicht. Die in der 
Erzah1ung erwahnten Personen gehoren der 1etzten verstorbenen Genera -
tion an . Nach der Sc hi1derung der Frau entstand der Konf1ikt , wei1 
eine Iatmu1 - Frau den ihr angebotenen Sago nicht nehmen wo11te. Es gab 
eine Sch1agerei , wobei die Erwahnung der Sagopa1mb1att - Dornen die Hef-
tigkeit der Auseinandersetzung unterstreicht. Bei dem dann fo1genden 
Streit zwischen Mannern ho b die Erzah1erin besonders die Schamb1atter 
des Kanganaman- Mannes h ervor . Offensicht1ich b1ieben diese 1angere 
Zeit an einem Sagopa1mb1att hangen , so dass sie von den Frauen, die 
zum Markt gingen , jewei1s gesehen und entsprechend kommentiert wurden. 
Die Frau Tangwando vom K1an Kemb iam erzah1te nun fo1gendes : 
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" Si e [die Frauen] kamen auf den Bach heraus. Sie durc hquerten Dja-
mesu [einen Sagosumpf ] auf Brlicken und kamen hierher zum Markt. 
Mu1iame [ Frau von Gaikorobi ] trug einen Sagobrocken hinaus , um da-
flir eine Schi1dkrote einzuhande1n . Sie hat t e ihn hinausgetragen , 
und die Frau Dj o 1ie s e [au s Kanganaman ] s agte: ' Nein !' Daraufhin 
brachte Mu1iame ihren Sagobrocken wi eder zurlick , und s ie [Frauen von 
Gaikorobi ] sch1ugen Djo1 iese. Sie brachen Pa1mb1atter vom Sago von 
Sansegendimi [Man n aus Gaikorobi], asano(Pa1men - Varietat), nur an 
der Griffste11e entfernt en sie die Dornen, und mit diesen Pa 1mb1att-
rippen vo11er Dornen sch1ugen sie Djo1iese . Die anderen Frauen 
[ von Kanganaman ] flirchteten sich und ei1ten in ihr Dorf zurlick . Die 
Manner kamen am fo1genden Tag , sie ho1ten die Manner und kamen , die 
Manner kampften . Die Schamb1atter von Lama1an [Mann aus Kanganaman] 
hingen dort in Djamesu und verfau1ten . Kwondeapan [Mann aus Gaiko-
robi ] a11ein versteckte sich im Sagosumpf, er sass , nur mit dem 
Fischspeer wo11te er kampfen . 'Kwondeapan , so sagen wir , den Kri e -
ger der Sawos , jetzt werde ich ihn sehen', sagte Lama1an . Er hatte 
das gesagt , Lama1an hatte nurpusako [ B1atterart] a1s Schambek1eidung , 
er durchquerte Djamesu . ' Ya ! Ya !' schrie er aus Furcht . Kwondeapan 
trat heraus, ' aih !! ' Lama1an sprang in das Wasser, die Schamb1atter 
b1 ieben an e in em s·agopa1mb1att hangen . Mi t dem Fischspeer hatte 
Kwondeapan seinen Oberschenke1 getroffen ." 
3 . 3 EINE INTERPRETATION DES TAUSCHHANDELS ZW I SCHEN SAWOS UND IATMU L 
Gaikorobi hat mit zwei Dorfern mehr oder wenige r regelmassige Ha ndels -
verbindungen . Bei diesem Handel hat , wie wir sahen, der Tausch von 
Sago gege n Fisch die grosste Bed eutung. Damit lasst s i ch diese Handels -
b e z i e hun g von der gehandelten Ware her mit v ielen anderen Handelsbe -
ziehungen von Neuguinea vergl eichen, bei denen auch hauptsachlich Fisch-
nahrung gegen starkehal tige Produkte ausgetauscht wird . Brookfiel d und 
Hart (1971: 320) schreiben über diesen Handel in Neuguinea : 
"Many fishing communities exc hange fish almost daily against starch 
foods with nearby sago - produc i ng and agricult ural communities , some -
times by direct barter. sometimes through ·media of e xchange such as 
shells . In central New Guinea pe riodic market -type e xchange s are 
still some times held on the fringes of the closel y populated country , 
in which the products of adjacent regions are transferred by reci -
procity , barter and sale, together with reciprocal transfer of ubi-
quitous foods and 'exchange' transfer of scarce products ent ering 
long- distance trade. " 
Für den Handel v o n Gaikorobi ist es nun wichtig festzuhalten, dass es 
e in Aus t a us c h mi t festen 'I'ausc hwerten i s t, bei welchem' e ine ·Grupp e von 
Fraue n e iner a nder e n Gruppe von Frauen gegenübe r t ritt . Es gibt a l s o 
bei diesem Austausch auf einem Marktplat z keine individuellen Tausch-
Partnerschaften . Ein anderes wichtiges Faktum i s t, dass kein Feilschen 
stattfindet. Das Verhaltnis der Reziprozitat erscheint mir in d iesem 
Zusamme nhang v on Bed eutung z u sein. 
" Exchange at s e t rates occurs under r ecipr ocat i ve o r r ed i stribut i v e 
forms of integr a tion; excha nge a t ba r gained rates i s limited t o 
price-making markets. " (Po lany i 1957:267) 
Be i den Handelsbe z iehungen von Gaiko r o bi mit den Dorfern der Iat mul 
i s t es wi c htig, dass e inerseit s ein Ve rha ltni s der Re z iproz i t a t v o r -
h ande n i st , ma n g i bt Sago und erha lt ein e n Fi sch , e in Ge be n und Nehme n 
ohne Vers uc h e , e i ne n Gewinn z u mach en , abe r a nderer sei t s ein gewisses 
Spannung s v e r h altni s t rotz dem zu bemer ken i s t . Man denke daran , dass 
die Fraue n d e r verschiedenen Dorfer ja fast n i cht mite inander s preche n, 
das s s ie nac h Absch l us s des Tausc hes schnell s tens in ihre Dorfer z urück-
k e h ren . 
Die Dorfer , von denen Gai korobi Fisch einhande l t , sind Nachbarort e . 
Ob g l e i c h es nur se l ten Verbi ndungen s ind , d ie durc h eine Heirat zwi-
sch e n den Dorfern gefest i gt we r den - d ie Endogamie a uf Dorfebene ist 
ja besonders ausgepragt -, gibt es trotzdem zahlreiche klassifikat~ri ­
sche Verwandte in d e n Nachbar dorfern, es sind t e ilweise die g leiche n 
Kl a n e , die in Nachbardorfe rn a ngetro ff e n we r d e n k onne n. Wic htiger n och 
a l s diese Verbi ndungen von g l e i c he n od e r e i nander verwa ndten Kl a n e n 
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zwischen den Dorfern erscheint mir aber, dass die Beziehung Sawos/Iatmul 
auf Vorstellungen einer ursprünglichen Gemeinsamkeit aufbaut. Die Men -
schen im Waldeebiet und jene am Fluss betrachten sich ja als zusammen-
gehorig, als eine ehemalige Einheit, die sich aufgespalten hat. In 
einheimischer Formulierung wird es so ausgedrückt, dass die Mutter im 
Wald lebt, das Kind jedoch am Fluss wohnt. Wie nun zwischen Mutter und 
Kind Nahrung ausgetauscht wird, so wird eben auch zwischen Sawos und 
Iatmul Nahrung ausgetauscht . Diese Beziehung wurde besonders bei Kri -
sensituationen deutlich, bei einem Unterbruch der Hande l sbeziehung 
zwischen Gaikorobi und Kanganaman. So wird man auch verstehen konnen, 
warum ein Fei l schen bei diesem Handel nicht moglich ist. 
Der Vergleich des Handels zwischen Sawos und Iatmul mit der Beziehung 
zwischen Mutter und Kind darf hier nur als ein Bild stehen, damit man 
das Ganze etwas besser versteht. Selbstverstandlich sind andere Ele -
mente in diesem Handel vorhanden, die einer Mutter/Kind - Beziehung wider-
sprechen, doch vermute ich, dass mit diesem Bild ein Tei l dieser Handels -
beziehung charakterisiert werden kann und vielleicht auch eine Erwar-
tungsvorstellung, wie der Handel sein sollte, ausgedrückt wird . Ich 
mochte hier noch erwahnen, dass für die Handelsbeziehung mit dem Dorf 
Kanganaman berichtet wurde, dass am Anfang Gaben ausgetauscht wurden; 
von Kanganaman wurde ein Stein gegeben, der heute als Musikinstrument 
in Gaikorobi Verwendung findet, und von Gaikorobi wurde eine Holzfigur, 
eine Frau darstellend, übergeben. Der Beginn der Handelsbeziehung wur-
de somit mit einem zeremoniel l en Tausch markiert . 
Nicht nur die soziale Beziehung zwischen den Handelspartnern ist für 
das Verstandnis des Tauschhandels von Bedeutung, s ondern auch die Art 
der ausgetauschten Ware (l) . Nun ist bei dem Handel von Gaikorobi das 
zentrale Handelsobjekt Nahrung und nicht ein Gegenstand wie z.B. ein 
Spee r u sw . We nn man bedenkt, welche Stellung Nahrung in d e n Vorste l-
lungen der Einheimischen einnimmt, wie Nahrung ja nicht eine beliebige 
Ware ist, so wird diese von mir hier mit reziprokem Verhaltnis charak-
terisierte Handelsverbindung in ein anderes Licht gestellt . Wie vor-
sichtig wird Nahrung von einem Fremden angenommen! So konnte ich z . B. 
bemerken, als ich mit einem Einheimischen von Gaikorobi aus den südlich 
(l) Meil l assoux (1971 :82 ) sagt über den Handel zwischen -Nachbarorten: 
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"Between neighbouring communities transactions depend both on the 
nature of the goods exchanged and on the social relat i onships exi -
sting between the parties; hence they tend to take on the form of 
gift and countergift rather than of commercial exchange." 
des Chambri- Sees gelegenen Ort Mensuat aufsuchte, dass dessen Vater 
warnte, von den Fremden Sagofladen anzunehmen, da sie diese in besonde -
rer Weise falteten und so das Gedachtnis schwachen würden. Wenn auch 
die Handelsprodukte beim Tauschhandel von Gaikorobi nicht immer schon 
zubereitete Nahrung darstellen, so wi rd man den Tausch doch auch mit 
einem Austausch von Nahrung innerhalb des Dorfes vergleichen konnen. 
Ich mochte hier noch etwas intensiver auf die ausgetauschte Ware 
eingehen. Es wurde ja schon im ersten Kapitel auf d ie Halftenteilung, 
die mit der Opposition von Erde zu Wasser zusammenhangt, hingewiesen 
und angedeutet, wie Sago mit Erde identifiziert werden kann. Diese 
Identifikation wird spater in den Mythen noch viel pragnanter hervor-
treten. Die genannte Halftenteilung hat für die Beziehung der Klane 
untereinander eine eminente Bedeutung, es ist eine Beziehung, die vor 
allem durch Austausch gepragt wird, sei es Aus tausch von Frauen, sei 
es Austausch von Nahrung. Zwar wird auf lokaler Ebene nicht Sago gegen 
Fisch zeremoniell ausgetauscht. Dagegen wird man auf lokaler Ebene in 
der Verantwortung von Klanen einer Halfte für Vermehrungsriten und da-
mit Nahrungsversorgung in einheimischer Betrachtungsweise eine solche 
Tauschbeziehung und Arbeitsteilung erkennen konnen . Klane der einen 
Halfte sorgen für die Vermehrung von Fischen und für das Auftreten v on 
Hochwasser, Klane der anderen Halfte sorgen für die Vermehrung von Land-
tieren wie Schweine, Ratten , Kuskus, Gross fusshühner (l). Wenn Schwei-
ne und andere Landtiere gegessen werden, so soll man einen Teil der 
Substanz der Menschen der Erdhalfte essen, und Vergleichbares gilt für 
das Essen von Fisch. Ohne hier den Vergleich zwischen Austausch und 
Arbeitsteilung von Ha lften eines Dorfes und der Handelsbeziehung zweier 
Dorfer übermassig betonen zu wollen, so ist doch eine zugrundeliegende 
Aehnlichkeit nicht abzusprechen. Das Erstaunliche ist nun, dass die 
Tauschbeziehung zwischen Dorfern nicht ebenso wie die Tauschbeziehung 
zwischen Halften von Heiratsbeziehungen begleitet wird . Darin konnen 
wir schon einen Hinwei s erkennen, der au f eine gewisse Spannung bei 
diesem Handel deutet. 
Im folgenden mochte ich kurz auf das eingehen, was ich zu Beginn mit 
einem moglichen Spannungsverhaltnis angedeutet habe. So wird z.B. in 
einem Gesang, in welchem ein Tauschhandel beschrieben wird, von den 
Iatmul-Frauen wie von Feinden gesprochen . Für die heutige Gaikorobi-
Siedlung waren die traditionellen Feinde im Norden , es waren die Dorfer 
(l) Vgl. die einleitenden Bemerkungen im Abschnitt 9 . 3 . 
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Sarem , Yegiap , ze i tweise a uch das wes t lich gelegen e Marap , also Dorfer 
im Wald - und Sagogebiet , mi t denen ja ke i n Ha ndel betrieben wurde. Di e 
Siedlung vor dem heutigen Gaikorobi , Ngatapma , mehr dem Fluss zu gele -
gen , hat t e dagegen als traditionellen Fe i nd , so berichtete man mi r , 
das Dorf Pal i mbe i, also d i e I atmul . Diese f r ühere Feindschaft zu de n 
Iatmul, die in Liedern noch besungen wird , wi rkt sich somit immer noch 
auf die Ha nde l sbeziehung mit dem Dorf Kanganaman aus, das ja von Pa l im-
bei aus gegründet wur de . Ebenso bestanden früher kriegerische Ausein -
andersetzungen mi t dem Dorf Kararau. Am Mittelsepik schliesst aber 
. 
eine Feindbeziehung eine Handelsbeziehung we i tgehend aus , wie wir ja 
schon im Fal l e von Palimbe i und Ngatapma sehen konnten . 
Man wird den Handel von Sago gegen Fisch mit einer "ba l anced rec i -
pr oci t y " ( l) charakter isieren konn e n . 
runte r : 
Sa hlins (1 968 : 83) versteht da -
" Direct excha nge : the return i s ma de s tra i ght off and i·s equivalent 
in va l ue to the goods received .. . Many of the " gift - exchanges " of 
which ethnogr aphers writ e , as we l l as much of the " trad e " , " barter", 
. . . belong i n this c l ass of reciprocity ." 
Wahrend das von Sahl i n s mit " generali zed rec i proci t y" gekennzeichnete 
Verhaltnis mehr den nahen Verwand t en z . B. z ukommt, so l l d i e " ba l anced 
recipr oc it y " we n iger pers on l ich se in. Das Feilschen , das i m Ha nde l 
zw i schen Gaikorobi und den Iat mul - Dorfe r n j a nicht vor kommt , wi r d von 
Sahl ins schon der " negat i ve reciproc i ty " · zugeordnet , die charakteri -
stisch f ür periph e r en , i n t ertribale n Handel sein sol l . Nu n s i nd j a , 
wie wir schon bemerkten , Sawos und Iatmul n ich t e inande r fremde Gr u p -
pen , auch wenn okolog i sche , wirt schaftlich e und sprachliche Versc h ie -
denheiten auftreten. 
dende . 
Das Gemeinsame ist star ker a l s das Unterschei -
Es wurde sc hon gesagt , dass es feste Tauschwerte g i bt . Nun ist je -
ioch diese Aussage etwas zu relativieren . Sic herlich entspricht sie 
der Idealvorstellung, d i e sich Einheimische über diesen Handel bilden . 
Dies wurde besonders de utlich, we n n über den frühere n Ha ndel gespro-
chen wurde . So e rh ielt ich den Eindruck , a l s sei fr ühe r der Sago im 
Verha l tn i s zum Fi sch mehr wert gewesen . Obglei c h es keine kurzfris ti-
gen Schwankungen im Taus chwert gibt , so wird man dagegen l angfr i stig 
wohl Ae nderungen an nehme n konn e n ( 2 ). I ch mocht e hier a n de n Ber i c h t 
( l ) Vgl . d i e Au s f ührunge n Über Reziprozit at bei Sa h l ins 1965 und Sah-
l ins 1968 : 82 - 86 . 
( 2) Ueber langf ristige Schwankungen i m Tauschhande l vg l . Sahlin s 1974: 
295 . 
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der Frau über den Konflikt mit dem Dorf Kanganaman erinnern. Die Sawos-
Frau gab der Iatmul - Frau Sago, um eine Schildkrote zu erhalten; die Iat-
mul-Frau jedoch nahm den Sago nicht an. Nun ist aber die Ablehnung 
einer Gabe in einem reziproken Tauschverhaltnis eine Beleidigung, ja 
eine Herausforderung, und damit wurde von der Frau auch der Konflikt 
zwischen Gaikorobi und Kanganaman in dem betreffenden Fall begründet. 
Man konnte sagen, dass hier die Reziprozitat in der Realitat nicht ver-
wirklicht wurde. Es ist eine Idealform, die vielleicht auch mehr den 
Vorstellungen der Manner entspricht und nicht dem harten Kampf um je-
den Fisch, den die Sawos - Frau auf manchen Markten austragt. So gibt 
es nicht nur ein Spannungsmoment zwischen Sawos-Frau und Iatmul -Frau, 
sondern auch unter den Frauen eines Dorfes. Dazu mochte ich auf eini-
ge Ausführungen von Salisbury (1968) Bezug nehmen: 
"Intercommunity barter involves communities exchanging goods over a 
long period, at agreed or customarily fixed rates which do not vary 
at each transaction . " (l) 
"The long-term community agreement on fixed rates despite tempo-
rary scarcities or g l uts may on occasion disadvantage either party, 
and individuals may try to exploit the situation by open market 
trading. Communities act to prevent such "b1ack market" trade by 
iso1ating potentia1 traders." (2) 
Obgleich ich nie beobachten konnte und es mir auch nicht berichtet wur-
de, dass einze1ne Frauen einen besseren Tausch a1s andere abzuwicke1n 
versuchten, und so auch niemand "isoliert" werden musste, bestehen doch 
Anzeichen dafür, dass ein so1cher Sonderhandel verhindert werden so1l. 
Dabei mochte ich nochma1s darauf hinweisen, dass die Frauen im gleichen 
Ze itpunkt d e n Tausch beginnen, um so eine g1eiche Ausgangs1age zu 
scha ff e n. Ferner s i nd die Frauen im Fa11 des Handels mit den Iatmul 
an eine n Mark t plat z gebunden. Dann mochte ich d e n mir berichteten Fa11 
e rwahnen, dass einmal Kna be n (und Ma dche n?) den I a tmu1-Frauen ent gege n 
gin gen und ihn e n unterwe g s , b e vo r d i ese z um Ma rkt p1a tz kamen, schon 
Wi1dfrüchte anboten , wa s ja son s t nicht gemacht wird, und s o einen 
Sondertaus ch durc hführten . Die Knaben so llen ans c h1iessend in Gaiko r o -
bi schwer verprüge1t worden sein. Zu d e n Spannungen der Frauen unter -
einander ist auch anzufügen, dass von Ma nnern aus die Sitzplat z ordnung 
a uf dem Marktp1atz so begründet wurde, dass sich auf diese Weise die 
Frauen einer Verwandtschaftsgruppe besser v erteid igen konnen . 
(l) Sa1i s bury 1968:11 9. 
(2) Sa1isbury 196 8 :1 20. 
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Wenn die Frauen tauschen, so stehen entweder die Iatmu1 oder die 
Sawos . Dadurch wird eine Uebersicht1ichkeit der angebotenen Waren ge -
wahr1eistet, und die F~uen konnen sich die Ware aussuchen . Nicht je-
der angebotene Fisch oder Sagobrocken wird ja genommen . Von den Frauen 
wird eine Auswah1 getroffen . Diese Auswah1 ist auf einer hoheren Ebene 
ja auch bei den Hande1s - Partnerschaften zwischen Dorfern zu sehen , wenn 
auch versucht wird, d ies zu vermeiden, d.h . die Partnerschaften so11ten 
nicht wechse1n . So so11 es vor einigen Jahren Versuche gegeben haben 
von Pa1imbei- Frauen , mit Gaikorobi eine direkte Hande1sbeziehung aufzu -
nehmen . Sch1iess1ich wurden aber die Pa1imbei - Frauen von Kanganaman 
zurückgedrangt. Dann kann hier auch angeführt werden , dass die Kanga-
naman- Frauen bei dem durch Trauervorschriften bedingten Fernb1eiben von 
vie 1en Frauen aus Gaikorobi mit Nangusap eine neue Hande1sbeziehung 
aufnahmen. Sch1iess1ich sei noch erwahnt , dass z.B . von Gaikorobi aus 
der von Kararau stammende Tabak dem von Kanganaman gegenüber bevorzugt 
wird, was mit ein Grund sein wird , dass die grosse Nachfrage nach die-
sem Tabak aus Kararau zu einer Inf1ation des Sagos führte, d.h . dass 
Tabak heute mi t Ge1d gekauft werden muss. Bei diesen Hande1sbeziehun -
gen wird man so eine gewisse F1exibi1itat nicht unterschatzen dürfen . 
Diese F1exibi1itat ist es auch , die einen mog1ichen Wettbewerb und da-
mit eine Spannung der Frauen untereinander herbeiführen kann . 
Sah1ins (1974) ste11t bei einer Untersuchung über den Tauschwert 
bei einigen Hande1sbeziehungen in Neuguinea und Austra1ien fest , dass 
Schwankungen im Tauschwert vorkommen, obg1eich es nach seiner Meinung 
keinen Wettbewerb gibt. 
" For the competitive mechanisms by which supp1y and demand are under -
stood to determine price in the market p1ace do not exist in primi -
tive t r a de." ( Sah1ins 1974: 297) 
Au s diesem Grund 1ehnt er in d ies em Zusamme nhang auch die Bez e ichnung 
"Markt " a b . Dann bemerkt er jedoch, dass es einen imp1izit e n Wettbe -
werb geben konnte: 
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"There is one form o f trade that po s sib1y admits it - certain of the 
so - ca11ed "markets" or "market - meetings " in Me1anesia. This arrange -
ment, of which B1ackwood (1935) provides severa1 examp1es, might 
reasonab1y be considered a corporate trade partnership between com-
munities, the members of which meet at traditiona1 p1aces and pre-
arranged times , and are free to trade with any opposite number who 
shows up . The trade is in customary products , is regu1ated by 
customary rates of equiva1ence , and customari1y proceeds without 
hagg1e - and 1itt1e enough of any ta1k .. . There remains .. . the 
choice of particu1ar partners and inspection of the goods offered; 
a1though hawking is not indicated , it is conceivab1e that women of 
a side compete with each other by varying the quantity or qua1 i ty 
of their "standard " 1oads . " (Sah1 i ns 1974:299 - 300 , Fussnote 13) 
Der hier von Sahlins erwahnte und von Blackwood beschriebene Hande l 
in Buka und Nord - Bougainville zeigt erst aunliche Parallelen mit demjeni -
gen vom Mittelsepik . Bei diesem Handel wi rd hauptsachlich Fisch von der 
Küstenbevolkerung gegen Taro vom In l and ausge t auscht . 
in den Handen der Frauen . 
Der Hande1 liegt 
" Sometimes t hey wo u1 d get very excited and snatch the fish and taro 
f rom each other , or two women would grab the same art i c l e , almost 
tear i ng it in pieces The who1e a f fair was got over as quickly 
as poss i b l e ; there was very l itt1e gossip , and it was c l ear l y re -
garded as a business , not a soc i a 1 occasion . Both sides began their 
homewar d journey as soon as t he exchange was finished , not stopping 
to chat or to chew betel , though we usual1y sat down to do so as 
soon as we were we l 1 out of s i gh t . Even now , there is a certain 
amount of distrust bet ween the peop l e of t he coast and the people 
of the hills , though relations are outward l y fr i e ndly." (B1ackwood 
1 935:440 ) 
Die Aehnl i c h ke it im Verha l ten der Frauen , wi e es von Blackwood beschrie -
ben wird , mi t demjenigen , wie ich es in Gaikorobi beobachten konnte , 
ist so deut l ich, dass h i er d i eser k l eine Exkurs zu einem ent f ernteren 
Ge b i et Me 1anes iens er l a u bt sein ma g. 
Was f ür unsere Betra c htung wi cht ig i s t, ist die Andeutung eines ge -
spannten Verhaltnisses unter den Frauen, ferner se i auf die Mog l ichkeit 
z u r Auswahl und damit zu einem gewissen Wettbewerb verwi esen , wenn die -
ser auc h n ur imp l i z it se i n mag . So kann hervorgehoben werden , dass 
durch d i ese Auswahlmechanismen , im geringeren Mass zw i schen verschi e -
denen Dorfern und vermehr t zwischen der angebotenen Ware eines Dorfes, 
eine Fl exibilitat , aber a uch Uns i cherheiten und Konf1 i kte angelegt sind , 
die eben nicht dem z uerst ausführ l icher besprochenem rez i proken Verha l -
ten entsprechen . Die Reziprozitat wird durch diese Variablen gerade 
aufgehoben. Hier konnen auch die Ausführungen von Hauser - Schaublin 
( 1977:52) erwa hnt werden , die gut diese Prob1ematik wiedergeben. Si e 
s chreibt, das s di e Gaikorobi-Frauen es ni c ht g e rn e h a tt e n, wenn Kara -
rau - Frauen ihren Fisch nach Wewak lieferten und somit die guten Bezie -
hungen zu Gaikorobi beeintra chtigen würden. Das reziproke Verha ltnis 
ist durch diese Einbeziehung neuer Markte gefahrdet. Man wird also 
die neuen Markte in Kapaimari und Pagwi auch unter diesem Gesichtspunkt 
sehen müssen . 
Für das Verstandnis des Ta uschha nde l s zwischen Sawos und Iatmul ist 
entscheidend , dass dieser Handel Aspekte der Rez i prozitat aufweist , 
aber auch El emente entha1t , d i e der Reziprozi t at zuw i der1aufen , wie 
die e r wahnten Auswahlmog 1ichkeiten zwischen unterschied1 i cher angebo -
tener Ware und im ger i ngeren Mass zwischen verschiedenen Hande1spartnern 
(Dorf ern) . Dadurch ist ein imp1izierter Wettbewerb mog1ich. Diese I n -
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terpretation des Tauschhandels berechtigt zur Verwendung der Begriffe 
Markt und Marktplatz (l) . 
Abschliessend mochte i ch noch kurz darauf e ingehen, wie Frauen als 
Tragerinnen dieser Handelsbeziehung in diesem hier gezeigten Spannungs -
verhaltnis von verwandtschaftlich-nachbarschaftlicher Beziehung und 
gegensat z lichem , konkurrierenden Verha l ten eine Mittelste llung einneh-
men . Frauen erhalten die Handelsbez iehungen . Sie stellen d a s Konti -
(l) An dieser Stelle sei auf einige Arbeiten verwiesen, die erst nach 
Abschluss der Dissertation (Juli 1977) zuganglich waren . Keil 
(1977) stell t sich in einem Auf satz die Frage, ob man in Me lane -
sien bei den "nonpartnership economic t ransactions" mit deut licher 
Unpe r s onl ichkeit ("impersonality") von Markten spre chen konne. 
Dazu wird ein Vergleich mi t ~frikanischen Markten vollzogen . Als 
Charakterist i kum der afrikanischen Markte führt Keil an, dass 
Markttage in einem regularen Zyk l us stattfinden . Für Melanesien 
treffe dies nicht zu , da immer ein Tag vereinbart werden müsste . 
Wie wir nun bei der Hand e l sbez iehung Gaikorobi-Kanganaman nachwei-
sen konnten , besteht aber hier am Mittelsepik durchaus ein 3- Tage-
Zyklus , der auch traditionell ist . Als zwe ites unt e r scheidendes 
Merkmal betrachte t Keil , dass in Melane sien bei einem Tausch Mit -
g lieder v on nicht me hr a l s zwei lokale n Reside nzg ruppen sich tref-
fen würden , wahrend in afrikanischen Markten ke ine solche Be -
schrankung vorhanden sei. Wie wir sahen , g ibt es aber auch auf 
bestimmten Markten a m Mitte l sepik (z . B. bei Marap) Marktbesucher 
von mehr als zwei lokalen Residenzgruppen . Es ist jedoch schwie -
rig, hier e i n Urteil zu fallen , da gerade durch die we i sse Ver-
wal tung Aenderungen verursacht wurde n und hier auch die Befrie-
d ung des Ge bietes ~u b e rUcks icht i gen ist . Ferner werden h eute 
auch ofters Ge r icht e als Schlicht ungsst e lle b e i Marktstre itigkei-
t en in An spr uch genommen . Gerade a uf d i eses Pr oblem we i s t a b e r 
Keil (19 77 :26 6 ) hin : "The important point i s that there must be 
some kind of effective polit ical organization t h a t can maintain 
peace , jus tice , and sec urity in t he market place ." Ke il mochte 
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in Melanes ien nicht von Markten , s ondern von "nonpartne rship 
tra ns a ction s " s prechen. Beme rke n s we r t is t , dass Kei l i n d ie s em 
Zusamme nha n g a uf e i n e Rez ipr o zita t (" imp er s onal r e c i procit y ") h in-
weis t . 
Dann se i d ie Unter s uchun g von Gewertz (in de n Jahren 19 74- 7 5) 
in Chambri e rwahnt. Bei Gewe rt z ( 1977 , 19 7 8) wi rd man i n d e r Dar -
stellung der Be ziehung v o n Chambri zu den südlich davon lebenden 
Sagolieferanten manche Aehnlichkeit en mit der hier besprochenen 
Beziehung Sa wos/Iatmul f eststellen konne n . Es ist besonders das 
stolze Verhalten der Chambri - Frauen gegenUber den Sago l i e feranten, 
das an d i e Iatmul erinnert . Gewert z vergleic ht d i e s e s Verhalten 
mi t der Bez i e hung z wisch e n Ma nn und Frau in Chambri, eine Bezie-
hung , die v o n Asymmetrie g epra gt sei . Nicht nac h vo l lziehbar i s t 
jedoch Gewert z ' Ar g ume nt at i on übe r die politisch e Ve rwundbarkeit 
b e ider Seiten . Danach s o llen (wie die Frauen gegenüber den Ma n-
nern) d ie Sagoli eferanten den Chambri gegenüber eher politisch 
verwundbar sei n als umgekehrt. Gerade d i e Unzuganglichkeit der 
Wohnge b i e te der Sagolieferanten spri cht dagegen . Das g l eiche kann 
v on d e n Sawos gesagt werden , ja die Iatmul z og en sic h sogar z ur 
bes s e r e n Ve rt e idigung a u f Sawo s - Gebie t zurüc k und gründete n dort 
Si edl ungen (wi e Kangan a man und Yen s a n ) . 
nuum her . Frauen sind die entscheidenden Nahrungsproduzenten am Mittel-
sepik. Frauen sind auch die Verte i ler der Nahrung, in ihre n Handen 
liegt der Handel. Wie spa ter noch gezeigt werden wird, liegt a uch der 
lokale al l tagliche Austausch in d en Handen de r Frauen. Das Aus tauschen 
von Nahrung bedeutet a ber Konfliktlosung, bedeutet Frieden. Unterbre-
c hen der Nahrungsgaben s ymbo l isiert Feinds chaft . So wurde von e inem 
Mann berichtet , der in ein Feinddorf ging und die Feinde herausfordern 
wollte . Er lehnte so lange deren Nahrungs gaben, die i hm angebotenen 
Suppen, Arecanüsse usw. ab, bis man ihn toten musste !! 
In dieser Weise erhalten die Frauen durch ihre Nahrungslieferungen 
eine friedliche Beziehung . Sie sind die Mittlerinnen nic ht nur inner-
h a lb des Dorfes , bei Konflikten zwis c hen Klanen , sonde rn auch zwi s chen 
Dorfern, die in einer Handelsbeziehung stehen. Frauen sind nicht die 
Kriegführenden wie die Manner. Wenn so auch nicht Frauen in die an-
deren Dorfer heiraten, so wie sie i n bestimmte Klane heiraten, um eine 
Austauschbeziehung zu erhalten, so treffen sie sich doch "auf halbem 
Wege", um Nahrung auszutauschen. 
3.4 MYTHEN UEBER MOEM UND DEN MARKT 
Im folgenden seien einige Mythen über die s c hcn erwahnte Gest a l t Moem 
und über d e n Markt wiederg e geben . Es e rs c h e int mir wic ht ig , schon an 
dieser St e lle den mythologischen Hint e r grund für die mit d e m Markt und 
letztlich auch mit Sago zusammenhangenden Fragen zu beleuchten, ob-
gleich eine eingehendere Beschaftigung mit Mythen erst spa ter e r folgen 
wird. Für das Verstandnis der Vorstellungen über Nahrung , Nahrungs ga -
b e n und a uc h Nahrungs t a usch mag e s j edoch von Vorteil s ein, nach der 
Darstellun g de r beobachteten Vorgange des Handels , a n dieser Stel l e 
a uch die geda nkl i c h e Beschaftigung der Einheimisch~n damit in die Be -
trachtung miteinz ubezie hen, wie es ja auch sch o n bei der Dars t e llung 
der Na hrungsbeschaffung versucht worden i st . 
I nformantin : Nguu;oU (Klan Sui) ( S ) (l) 
" Die Mütter hielten ihre Kind e r im Dorf zur ück. Nur sie gingen Sa -
ga wasch e n. Si e gin gen z um Mar kt , Mboemandetuv u und Kwansegatuvu 
( l ) Wenn es nicht ande r s vermerkt wird , s tammen die Myt h e n a us d e m 
Dorf Ga ikor o bi . Mit ( S ) wird a ngezeigt , dass d i e Mythe in Sa wos , 
mi t ( Pi . ), we nn s i e im me l a nesisch e n Pidgin a ufge nomme n wurd e . 
Zur Situation der Myth e n-Au f n a hme n vgl . Abschn i t t 8 . 1 . 
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[ Marktplatze] . Sie wuschen Sago und gingen . Sie waren dort , und 
Moem pflegte zu kommen . Er kam im Kanu Tanemeli . Er ka m und s c hlug 
mit dem Ruder an das Kanu . Nachdem er a n das Kanu geschlagen hatte , 
zogen alle Frauen ihre Faserrocke aus und legten sich hin . Sie leg-
ten sich hin . Er machte das Kanu f est , g i ng hi nauf und besch lief 
s i e . Dann tauschten sie . Di e Fr auen trugen die Netze in das Dorf 
zurück . So machten sie es. 
Und ein Kind , d i e Mutter wollte es im Dorf lassen , weinte. Die 
Mutter schlug es , doch es half nichts , und sie nahm das Kind mit . 
Sie traf auf dem Markt e i n, Moem kam und schlug an das Ka nu . Die 
Frauen zogen d i e Faserrocke aus und bedeckten d amit das Kind . Es 
lag da und beobachtete . Moem kam und schlug ans Kanu. Er ging hin-
auf , beschlief al l e , und nachdem er sie beschlafen hatte, zo gen sie 
die Faserrocke an und tauschten. Danach ging das Ki nd zum Vater und 
sagte: ' Die Mütter tauschen, doch geh t es nicht ohne , so machen sie 
es ', ~rzahlte das Kind , ' Ngumoekumban macht es so, danac h tauschen 
sie .' Die Manner toteten al le Frauen an die s em Ort . Doch zuerst 
beobachteten sie sie . Die Manner gingen und beobachteten . Moem kam 
und sch lug a n das Kanu , a ls die Fra uen Sago gewa schen hatten und war-
tet en . Dann g i ng er h i nauf und be s chlief alle . Di e Manner t r aten 
aus dem Versteck hervor und toteten ihn . Das Ki nd von Ngumoekumban , 
das vorne i m Kanu sass , drehte sich auf den Rücken des Kanus . 
Wenn d i e Menschen [ von Gaikorobi] ein Totenfes t machen , bringen 
sie seine Sachen herbei, die Ruder , die im Haus von Sangindimi aufbe -
wahrt we rden , den Speer, eine Pal mblattri ppe. Seinen Schadel haben 
sie na ch Kamanambat gegeben. Kavokav i hat ihn mitg e nommen, a l s sie 
wegen eines Sagogebietes Streit hat ten . Dieses Sagogebiet liegt bei 
Wange . Den Penis von Moem besitzen sie noch. Wenn sie ein Toten-
f es t machen , hangen sie den Peni s a uf und stellen die Ruder hin . " ( l ) 
Informant : Nigwan (Klan Moni) ( P i . ) 
" Die ser Ng umoekumban s türz te auf diesem ersten Markt . Als d i e Me n-
sch en Sago wus chen , war es nic ht wirklic h er Sago , e s war yono tavano 
(2 ) , es gab noch keinen Sago . Si e fal lten die Palme , klopft en das 
Mark, wuschen es und brachten es zum Markt . Gut , Ngumoekumban brach-
te Fische , Schi l dkroten , Krokodile , Flusskrebse . Er legte mi t seinem 
Kanu in Lami an . Da zogen alle Frauen die Faserrocke aus , zuerst in 
Mboemandetuv u. Er ging hinauf , und alle Fra uen l agen in e iner Reihe 
d a . Gut, e r g i n g hina uf und s t eckt e sein e n Pe nis in s i e h i ne in , 
dan n standen alle a uf und l egten d i e taserrocke wieder a n . I n Kwan -
segatuvu war es ebens o , d i e Fraue n l egten sich hin, er steckte sei -
n e n Peni s in sie hinein, dann stande n alle auf und l egten d ie Faser-
rocke wieder an . Es war noch kein richtiger Sago, sondern limbum (3). 
Si e füllten diesen in sein Kanu , und Ngumoekumban nahm den Fisch 
und gab ihn den Frauen , auf beiden Markten . Die Frauen brachten 
den Fisch ins Dorf, und er nahm den Sago hinunter , h i nunt e r nach 
Ngusai (4). Zue r s t war er in Ngusai , kam her auf , h a tte mit de n 
Frauen Geschlechtsverkehr und ging dann wieder z urüc k nach Ngu sai . 
Ein kleines Ma dc h e n we inte : ' Mutter , wir werden beide z um Markt 
gehen !' Das sagte das · Madch en , und die Mutter e rwiderte : ' Ne in, d u 
(l) Vgl . Abb . 95 - 96, f erne r den Penis Abb. 97 und den Bach Lami Abb . 98. 
( 2 ) Es hande lt sich um das Mark der Palme yo . 
( 3 ) Hi t limbum wird im Pidg in di e Pa lme yo bez eichn et . 
(4 ) Unter Ngusai i s t h ier ein Wassergebiet , d . h . die Unterwelt, z u ver-
steh en . 
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darfst nicht zum Markt gehen, alle Kinder und Manner gehen nicht zum 
Markt . ' Sie schlug das Kind, doch das Kind folgte nicht, und sie 
schlug e s nochmals und ging dann . Alle Frauen nahmen ihre Kanus, 
bildeten eine Reihe und fuhren los. Do ch diese s Madchen hielt noch 
ihre Mutter auf, schliesslich sprang es ins Wasser und hi e lt sich an 
der hinteren Seite des Kanus fest, trotz des tiefen Wassers . So rief 
die Mutter zu den anderen Frauen: 'Eh ! Ihr da ! Haltet die Kanus an ! ' 
Alle Frauen hielten an, und die Mutter kam bis zur Mitte der Kanu -
reihe vor und fragte die Frauen: 'Seht dieses Madchen, es ist zu 
stark. Ich schlug es, schlug ihm auf den Kopf, doch nein, es hangt 
sich jetzt an mein Kanu, und so schleppte ich es herbei. ' Das sag-
te sie, und alle Frauen überlegten, dass sie mit dem Madchen auf dem 
Markt etwas machen müssten . Sie sagten der Mutter: 'Nimm das Madchen 
ins Kanu !' 
Die Mutter nahm das Madchen in die Mitte des Kanus und ruderte 
hinauf nach Lami . Sie ging hinauf nach Lami , zu den beiden Markten. 
Einige Frauen gingen nach Mboemandetuvu, einige Frauen gingen nach 
Kwansegatuvu. Ngumoekumban kam, schlug an sein Kanu, t aZam! Die 
Frauen hatten es gehort und zogen ihre Faserrocke aus . Das Madchen 
sass da . Sie zogen ihre Faserrocke aus und deckten damit das Mad -
chen zu . So konnte es diesen Mann nicht sehen , der mit seinen Müt -
tern Geschlechtsverkehr hatte. Ngumoekumban legte mit dem Kanu in 
Lami an , stieg hinauf und beschl ief all die Frauen . Dann ging er 
zum anderen Markt und beschlief all die Frauen . Das Madchen dach-
te: ' Was nun? Sie haben mich mit den Faserrocken zugedeckt, und ich 
kann nichts sehen . ' So machte sie sich durch die Faserrocke hin-
durch ein Schlitzloch und schaute heimlich zu. Sie sah nun diesen 
kraftigen Mann , mit Perlmusche l auf dem Kopf und Paradiesvogelfedern. 
Sie sah ihn und dachte: 1 Ah, dieser kraftige Mann hat mit allen 
Frauen Geschlechtsverkehr und bringt ihnen Nahrung .' Die Frauen 
wussten jedoch nicht, dass das Madchen die Faserrocke beiseite ge-
schoben und heimlich diesen Ngumoekumban gesehen hatte . Sie dachten, 
das Madche n habe nichts gesehen. Sie zogen nic ht gleich ihre Faser-
rocke wieder an, damit das Madchen ja auch nicht s sehe . Si e nahmen 
den Sag o und füllten damit das Kanu. Sie hatten die Faserrocke noch 
nicht angezogen und waren noch unbekleidet. Sie sagten Ngumoekumban: 
' Geh schnell we g !' Ngumoekumban stieg in das Kanu und g ing , nur die 
Frauen waren noch da und zogen d ie Fa s errocke wie der an. 
Das Ma d c hen kam und dachte: ' Jetzt habe ich ge s e hen, wi e ihr es 
macht, und uns und Vater Nahrung gebt.' Sie bracht e n d a s Madchen 
in das Dorf z urück, ge gen Ab e nd buke n si e Sagofla d e n un d l egt e n das 
Essen d e r Ma nner in die Tasch e n . Die Manner kam e n das Esse n hol e n . 
Der Mann d i e se r Frau [ Vater des Madchen s ] war noch im Wald, ka m dann 
und holt e sich seine n Sagofladen. Da s Madchen s a ss da und schaute, 
wie d e r Vater d en Fla den nahm, sprang d ie Treppe hinunter und warte-
te unten an der Treppe . Der Vater nahm die Ta s che mit dem Sa gofla-
den und s agte der Frau: ' Ich habe keinen Tabak mehr, gib mir Tabak!' 
Die Frau gab ihm Tabak, er nahm ihn und wollte in das Mannerhaus 
gehen, als das Madchen zu ihm sagte: ' Bleib stehen ! Ich muss dir 
etwas sagen. ' Der Vater blieb stehen und dachte nach, was das Mad-
chen ihm wohl werde sagen wollen . Er horte zu . Das Ma chen sagte: 
' Es ist wahr, Vater, es ist immer s o . Ich glaube, diese Nahrung, 
die wir essen, ist nicht gut . Jetzt habe ich den Brauch der Mutter 
gesehen.' Der Vater schaute genauer zum Kind und fragte: ' Welchen 
Brauch hast du denn gesehen? ' Das Kind antwortete: 'Oh! Vater, die 
Mütter machen es so. Ein kraftiger, hellhautiger Mann 
' Was macht er? ' 
' Oh! Vater, sie haben mit ihm Geschlechtsverkehr . Ein grosser Mann , 
der eine Perlmuschel und Paradiesvogelfedern auf dem Kopf hat. Erst 
217 
auf Mboemandetuvu , dann auf Kwansegatuvu. Sie haben mich mit Faser-
rocken zugedeckt , doch ich habe sie beiseite geschoben und heimlich 
zugeschaut. Nachdem er mi t ihnen Geschlechtsverkehr hatte, gab er 
ihnen un s ere Nahrung . 1 Das sagte das Kind dem Vater . 
Der Vater überlegte und schlug dann die Trommel. Er rief die Man -
ner ins Mannerhaus . Er frage sie , ob sie die Rede des Madchens ho -
ren wollten . Sie horten den Bericht des Madchens an. Dann fassten 
sie einen Entschluss. Sie schnitten Bambus und scha rften Bambus -
spitzen zu. Sie wollten gegen diesen Mann ka mpfen. Sie scharften 
Bambusspitzen, trockneten sie im Feuer und befestigten sie an Spee -
ren. Sie vereinbarten einen Tag. An diesem kwasara- Tag wollten sie 
ihn toten . Die Frauen gingen Sago waschen. Die Manner bereiteten 
sich vor, ihn zu toten . Die Frauen gingen, sie konnten die Manner 
nicht sehen . ·sie gingen zum Markt. Ngumoekumban trat auf und 'wo ll-
te mit den Frauen Geschlechtsverkehr haben, da warfen sie ihre Spee-
re . Sie warfen die Speere . Die Speere konnten jedoch seine Haut 
nicht durchdringen, brachen ab und fielen zu Boden. Viele Speere 
brachen und fielen z u Boden, sie drangen nicht in seinen Korper hin -
ein . Seine Haut war ganz aus Stein . Sie liessen ab , und Ngumoe -
kumban verschwand . 
Sie versammelten sich wieder: 1Jetzt wollten wir ihn toten , doch 
alle Speere zerbrachen. Was konnen wi r gegen diesen Mann ausrich-
te n ? 1 So redeten sie . Dann sprachen sie mit den Klanen Same und 
Amas. Sie schnitten je ein kleines Schwi rrholz zurecht , Djiwe und 
Kauvlepo [genannt] . Der Klan Amas stellte es aus dem Ho l z der Ko -
kospalme her, der Klan Sui aus dem Holz des Baumes tewan . Sie schleu-
derten die Schwirrholzer und beide ertonten . Die Manner warteten 
den Tag kwasara und dann den Tag paiwenga ab . Dann gingen sie nach 
Lami , Gruben ausheben. Beim Markt machten sie zwei Gruben, in die 
sie die beiden Schwirrholzer [ d . h. Krokodile ] hineinlegen würden . 
Nachdem sie die Gruben ausgehoben und die beiden Krokodile hineinge -
legt hatten - die Gruben waren mit Wasser gefüllt - , wollten sie die 
Krokodile 1auspro bieren 1. Sie nahmen einen Hund , stellten ihn auf 
den Boden in die Mitte und sagten: 1Wir wollen euch ausprobieren. 
Wenn ihr beide wirklich etwas seid , so erhebt euch und zerhackt die -
sen Hund ! 1 Da erhoben sic h beide Krokodile , mbou ! Der Hund war 
entzwei ge s chnit te n . 10h, gut, dann konnt ihr auf diesen Ngumoekum-
ban wart e n . 1 Da s sagten s ie un d l egten beid e Krokodil e wieder in 
da s Wasser z urüc k . 
Nac h e iniger Zeit, al s a lle Fraue n Sago waschen gegan ge n waren, 
un d Ngumoekumban wi eder s o ha nd e ln wollt e , d a s Kan u a nle gt e und 
h i nauf gi ng - e r g in g ge r ade in de r Mitt e des Weges , den s i e j a kann -
t e n -, da e rho be n sic h d ie be iden [ Krokodil e ] und sc hn i tten se in 
Be in ab. Ngumoekumban stürz t e und drehte sich auf die Rückseite 
des Kanus. Er drehte sich und ging hinab nach Ngusai. Wir sagen 
[daher ] Ngumoekumban (l) . Er ging hinunte r in das Wasser , sah alle 
und sagt e : 1Ah ! Ihr da! Wegen welcher Frau kampfen sie , wegen die-
ser Frau hier . 1 Und er wollte diese Frau festhalten . Wegen dieser 
Frau haben sie ihn zugrunde gerichtet . Ngumoekumban ging nach Ngu -
sai und dachte: 1Wegen dieser Frau wollten sie mich toten . 1 Er kam 
zurück , ergriff diese Frau und tauchte hinab nach Ngusai. Er nahm 
sie mit . Ich weiss nicht , vielleicht i st es jetzt eine weisse Frau. 
Er drehte sie im See Lambamba. Wenn ein Mensch stirbt, wie ich dir 
schon sagte, so knal l t es i n Ambukambi (2), es ist die Arbeit im See 
(l) Der Name bedeutet : der sich ins Wasser Drehende . 
(2) Oberlauf des Baches Mbrandandan . 
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Lambamba . Er dreht e diese Frau , drehte sie und ist gegangen . Ich 
weiss nicht , welche Frau Kuvumbanga [ =Ngumoekumban ] festgehalten 
hat . Er hat unser Tor zugeschlossen. Diese Frau selbst ist hinein -
gegangen. Kuvumbanga hat diesen Weg versperrt . Jetzt wissen wir 
von keinem Gesetz mehr . Ngumoekumban selbst hat das Gesetz fortge -
tragen. " 
Der Informant Yamanawan (Klan Sui) (Pi . ) erzahlte : 
"Moem rieb sich mit wohlriechenden Oelen ein , und vie l e Frauen hatten 
ihn gern . Wenn er an das Kanu schlug, unten im Wasser war und mit 
dem Ruder an das Kanu schlug , kengembo !, mit dem Kanu Krach machte 
und ruderte , dann lachten alle Frauen: ' Ehheh !' Al l e Frauen spreizten 
die Beine , sie lagen auf dem Boden , die Faserrocke hatten sie ausge -
zogen und aufeinandergehauft . Al l e Frauen l agen da , spreizten die 
Beine und warteten . Moem kam , steckte den Penis hinein , trug eine 
Tasche mit Fischen herbei und stellt e sie neben die Scham der Frau. 
Er gab den Frauen keine Samenflüssigke i t , nein , er steckte ihn nu r 
h i nein , zog ihn heraus, steckte h i nein und zog ihn hera us und s t e l l -
te d i e Fi scht aschen daneben . Nac hdem er a u f Mboemandetuvu fertig 
war , ging er nach Kwansegatuvu. Auf Kwansegatuvu waren Frauen ohne 
Schamhaare, auf Mboemandetuvu waren Frauen mit Schamhaaren . Dann 
kehrte er zurück . 
Die Manner der Frauen dachten : ' Sie tauschen nur und br i ngen Nah -
rung , die wir essen . ' So dacht en sie . Gegen Abend kamen die Frauen 
zurück , buken Sagofladen für d ie Ki nder und Manner , dann nahmen sie 
den Schmuck der Manner . Sie nahmen Kasuarfedern , Armringe , Scham -
schurz aus der Haut des Fliegenden Hundes . Ein i ge t rugen schwarze, 
· e i n i ge rote Farbe auf. Die Mãnner hütet en die Kinder . Sie mussten 
d i e Exkremente von ihrer Haut wegwischen. Sie schl iefen. Die ~rauen 
gingen in einem Waldhaus Floten blasen, bis i n den Morgen hinein , 
dann kamen sie zum Sagobacken zurück , legten die Fladen in die Ta-
schen der Manner, gaben den Kindern zu essen , nahmen ihre Tragnetze 
und g i ngen fort zum Sagowaschen . 
Die Mut t er eines Madchens , dessen Brüste sich gerade ge hoben hat -
ten , gin g zum Sago , wusch und kam zurück . Sie gab i hrem Saugling 
Milch , trug das Netz mit Sago und wollte zum Markt gehen, nach Sui -
saptuvu, Nangusaptuvu, Mboemandetuvu , Kwansegatuvu (l) und g ing, da 
lief das Madchen hinterher und schrie . Es wollte mit gehen . Die 
Mutter schlug das Madc h e n un d schickte es z urück . Als die Mutter 
hinter einer Wegbiegung verschwunden war, das Ne tz mit Sago trug , 
folgte das Madchen nach und schri e . Die Mutter versteckte sich, 
und als das Madchen nahe war, ergriff sie es und schlug es . So war 
die Haut des Madchens übel zugerichtet, die Mutter sah es und hatte 
Mitleid . Sie nahm es mit , und sie kamen zum Markt . Alle Frauen 
ware n auf dem Markt versammelt. ' Eh , warum hast du das Kind mitge -
bracht? ' Sie schimpften sie, und sie antwortete : ' Bitte , i ch schlug 
es , schaut seine Haut an , überall Wunden. Ich hat t e Mitle i d und 
nahm es mit . Besser wir ziehen die Faserrocke aus, decken das Ki nd 
damit zu, und es kann diesen Mann nicht seh en , der kommt, uns Nah -
r~ng zu br i ngen . ' Das sagte sie, und alle Frauen zogen i hre Faser-
rocke aus . Das Madchen lag da - sie h i essen i hr so -, es lag , und 
die Frauen zogen die Faserrocke aus und deckten es zu . Mit Faser -
rocken deckten sie es zu, Doch es machte sich ein Schli t z l och frei , 
so dass es a lle Frauen heimlich sehen konnte. 
( l) Es hande l t sich um Namen fü r d i e beiden Marktp l atze in Lami . 
2 1 9 
220 
Alle Frauen sassen jetzt nackt da, ohn e Faserrocke. Ein Mann kam, 
schlug an das Kanu, und alle horten es . ' Ehhehh !' Das Madchen , das 
unter den Faserrocken lag , sah , wie die Frauen die Beine spreizten 
und dachte: ' Nun werde ich sehen , was sie hier machen .' Der Mann 
kam und hatte Geschlechtsverkehr mit ihnen , mit seinem riesigen Pe -
nis, er hatte Geschlechtsverkehr mit der Mutter des Madchen s. ' Eh , 
Mut ter !' dachte das Kind . So ging er herum , nahm die Taschen mit 
Fischen und verteilte sie. Die Frauen nahmen die Faserrocke, zogen 
sie an , trugen die Netze mit Sago und stellten sie in sein Kanu . 
Dann ging er nach Kwansegatuvu und machte es ebenso. Er ging hin -
unter zum Kanu . Die Frauen trugen den Sago hinunter und fül l ten das 
Kanu . Er ging , und sie kehrten in das Dorf zurück . 
Die Frauen fragten das Kind , alle Frauen fragten: ' Hast du gese -
hen, was wir machten oder nicht? ' Und das Madchen antwortete: ' Ich 
habe nichts gesehen , ihr habt mich mit Faserrocken zugedeckt . Wi e 
hatte ich etwas sehen konnen? Ich wollte zwar sehen , wi e ihr 
tauscht , damit, wenn ich gross bin , ich auch so tauschen kann . Doch 
ihr habt mich mit Faserrocken zugedeckt , und ich habe es nicht ge -
sehen, ' ' Ne iD , du lügst ! Du bast es gesehen .' 
Das Kind jedoch sagte: ' Wirklich nicht , ich habe es n i cht gesehen .' 
Das Kind log , kam in das Dorf , ging in das Haus hinauf und s a gt e : 
' Mutter, ich mochte Aal essen. Ich habe gesehen , dass er im Netz 
ist .' Die Mutter nahm ihn und gab ihn ihm . Nachdem das Kind den 
Aa l gegessen hatte, sagte es nach einer Weile: ' Mutter , ich mochte 
noch mehr Aa l essen .' ' Eh , ich habe dir doch schon gegeben , der ist 
für die anderen Kinder und für Vater. ' Sie nahm einen anderen Aal 
und gab ihn ihm . Nac hdem das Madchen ihn gegessen hatte , kam es 
nochmals zurück und sagte: ' Mutter, ich mochte noch mehr Aa l essen . ' 
Damit das Kind nichts ~erriet , gab die Mutter nochmals . So ging es 
weiter . Das Kind ass den d r itten , den vierten und wo llte den fünf -
ten Aal haben , da erhob sich die Mutter und schlug es . Das Kind 
begann zu weinen und dachte , dass es die Sache am nachsten Tage dem 
Vater verraten würde. 
Die Mutter stand am nachsten Morgen früh auf , buk Sagofladen , 
gab den Kindern zu essen , nahm das Tragnetz und ging z um Sago . Das 
Madchen dachte nach . Sein Vater war im Mannerhaus , es wartete auf 
ihn . Der Vater kam in das Wohnhaus . ' Vater, ich habe gestern etwas 
bei den Müttern gesehen, das ich dir jetzt erzahlen werde. ' ' Was 
hast du gesehen? ' fragte der Vater , ' gut , dass du erzahlst und ich 
es h oren kann .' Der Vater setzte sich , und es sagte: ' Vater, vie -
le Male gehen die Mütter zu dem Markt , machen es so und geben die 
Nahrung, ich esse sie , das ist nicht g ut. ' Vater fragt e: ' Was wirk-
lich machen sie? ' ' Vater , nur dieser eine Mann bringt die Taschen 
mit Fisch herbei . Er kommt in einem Kanu , ein Mann allein , es sind 
nicht viele Manner ' , sagte das Kind. ' Eh ja, ich weiss , dieser Mann 
ist Ngumoekumban, doch ich weiss nicht, wie er es macht, aber du 
wirst es jetzt erzahlen, und ich hore zu .' 
Gut, jetzt erzahlte das Kind: 'Mutter schlug mi ch , nahm mich mit, 
und alle Frauen des Marktes schimpften mich , und Mutter sagte: ' Bit -
te , schaut, wie ihre Haut zugerichtet i st, ich schl ug sie so fest, 
doch sie fühlte ihre Haut nicht , sie schrie und folgte mir nach . 
So brachte i ch sie mit .' Das sagte Mutter , und a lle meinten : 'Sie 
kann s i ch hinlegen , wir ziehen die Faserrocke aus und decken sie 
mit den Faserrocken zu. ' So sagten s i e . Ich l ag da, sie zogen die 
Faserrocke aus und deckten mich zu . Alle Faserrocke kamen zusammen , 
ein r i esiger Haufen . Ich selber habe mir ein Schlitzloch frei ge -
macht und schaute heimlich zu. Und als der Mann im Kanu kam, und 
sie das Schlagen ans Kanu horten, lagen sie alle da und spreizten 
die Be i ne. Er kam , hatte Geschlechtsverkehr mit ihnen , führte in 
jede seinen Penis h i ne i n , s t eckte und zog hera us, s t eckt e und zog 
heraus , ging überall her um , und s t e l lte die Taschen mit Fisch neben 
die Sc ham der Frauen . Dann g i ng er nach Kwansegatuv u . Die Frauen 
standen auf , zogen die Faserrocke an , nahmen die Netze mi t Sago und 
f üllten damit das Kanu. Und in Kwansegatuvu machte e r es ebenso . 
So machen es die Müt ter und geben mir Nahrung . Doch bitte , d i ese 
Sache darfst du nicht de i ner Mutter [ d.h. Frau! ] sagen. ' Eh , ich 
habe dies Vater erzah lt ' , so darfst du nicht sagen , du musst es f ür 
d i e h be hal t en . ' 
Gut , er wart ete , d i e Frau wusch Sago , kam in da s Dorf zurück , und 
er sagte : ' Mir ist he i ss , du hütest jetzt de i ne Kinder . ' Er nahm 
seinen Schmuck , g ing hina us und s a gte al l e n Mannern im Mannerhaus , 
dass s i e am Abend zusammenkommen so l lten , er habe etwas zu sagen . 
Al l e ka men z u sammen und h orten ihm zu . Er erzahlte diese Sache. 
Nachdem er erzahlt hatte und alle Manner es gehort hatten, sagten 
s i e: ' Wir werden e inen Tag festsetzen , wir werden uns vorbere iten . 
Es mach t nichts , wenn die Frauen uns die Kinder überlassen . Welcher 
Mann ein alter es Kind hat , das soll dann die kleinen Kinder hüten , 
und wir wer den den Frau en nachf olgen .' 
Si e hatten d i e Ver sammlung beendet , den Tag festgese t zt und war-
t e t en . Di e Frauen kamen i n d a s Dorf zurück , gaben den Sauglingen 
die Brust und trugen da nn die Netze mit Sa go zum Ma rkt h i nunter . 
Die Manner nahmen a lle Kinder , die noch n i cht gehen konnt en und 
nur auf dem Schoss von Mutter oder Vater sassen oder l a gen , und ga -
ben sie den etwas alteren Kindern , damit diese auf sie a ufpassen 
würden. Di e Manner nahmen Speere und ging.en zum Markt . Di e Frauen 
sahen es nicht , alle waren zum Markt hinuntergegangen . Die Manner 
umzingelt en beide Mar kt e . Sie ware n ver steckt. Jetzt kam der Ma nn . 
Sie horten das Schl agen ans Kanu . Die Frauen lagen da und spreizten 
die Beine. Sie wart eten a uf den Mann . Wenn er den Pen i s in die 
Vulva der Frauen steckte , wo l lten s i e hervorkommen . Si e wa ren be -
reit . Er kam herauf , steckte das erste Mal , zog heraus und steckte 
wiederum, dann eins zwei hatten sie ihn umzingelt , ergriffe n und to-
teten ihn . Er stürzte und war tot . Si e s chnitten seinen Penis und 
seinen Kopf ab . Sein Kopf i s t in Kararau , im Haus von Koliwan , vom 
Klan Non gusime . Sein Penis i st z u Stein geworden . " 
Der Informant Sangindi mi (KZan Nongusime ) (Pi . ) erzéihZte : 
" Früher tauschten die Frauen nicht gegen Fisch, Aal und Flus s kre bs , 
nein , s i e t a uschten gegen tandambe (Conus - Schneck e ngeh a use ), Zapa ( ?) , 
sanya ( Conus - Schnec ke n sch e ibc h e n) , s eme ( Ka uri - Schne cke n geh a u se ) , t em-
hau ( Sch ild patt) und nyo (Pe rlmut tmusch e l). Mo e m bracht e dies e aus 
Ngusai, er kam herauf nach Numbus ai (l), und a ll e Frau en tauschten 
diese gegen Sago e in . 
Und diese Frau Kiangumbanyan, d i e Tochter von Yangendimi, die wie 
e i ne weisse Frau war - Moem nahm sie mit sich und hatte mit ihr Ge-
s chlechtsverkehr . Mit dieser Frau ging er . Er kam zum Markt, kam 
aus Ngus a i hervor, er kam hoc h, er führ te keine n richt ige n Ges chlechts -
verkehr aus , er hielt den Peni s und stiess ihn in die Vu l va der 
Frauen, e ine Frau nach der anderen. Wie e r in Kwans egatuvu z u Ende 
war, ging e r nach Mboemande tuvu. So mac ht e e r e s . Nach dem Ge -
schlech t sverkehr gaben s i e Sago und erhiel ten tandambe , Zapa , sanya , 
seme , tembau und nyo . Di ese nahmen sie und g i ngen zurück in das Dorf . 
(l) Hier ist gemeint , dass Moem aus dem Wasser emportauchte und a u f 
das feste Land (numbu) stie g. 
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Und ein kleines Madchen , das we i n t e und der Mutter folgen wol l te , 
schlugen die Frauen . Doch es war so s t ark, dass es zum Markt h in -
kam . Al l e Frauen zogen die Faserrocke aus und bedeckten das Madchen. 
Das Ki nd machte seinen Kopf frei . Moem kam herauf , hat t e mit den 
Frauen Geschlechtsverkehr , und das Madchen dachte: 1 Ah , so ma cht ihr 
es . 1 Es ging und sagte i m Dorf dem Vater: 1 Mutter macht es so , es 
ist kei n e richtige Mut ter . Auf dem anderen Markt ebenso , auf Mboe -
mandetuv u und Kwansegatuvu, al l e Frauen , nach dem Geschlecht sverkehr 
tauschen sie . 1 1 Ah , du lügst . 1 1 Vater , es ist wahr . 1 Di e Manner 
hiel t en e ine Versamml ung a b un d s a gten: 1 Ah , wirk l ich . 1 Si e woll t en 
diesen Mann tot en . Sie machten e i nen Zauber . Sie legten sich in 
einen Hinte r halt, doch Moem kam auf einem anderen Weg . Das ging so 
e ine We i le . Sie über l egt en , wie sie ihn toten konnt en . Der Vat e r 
des Madchens, Yangendimi , sagte : 1 Ich we i ss wie. 1 Di e vom Kl an Sui 
machten es mit dem Hol z des Ba umes mbonga , der Vater von Kiangumbanyan 
machte es aus dem Holz der Kokospalme. Nachdem sie die Holzer ee -
sc hnitzt und in das Wasser gelegt hatten , schleuderten sie sie . Al s 
Moem auf den Markt kam , schl ug das Schwirrholz gegen sein Bein . Mo em 
ve r schwand in Ngusai . Di e Frau Kiangumba nyan gi n g weg . Moem g ing 
mit ihr weg ." 
In dem Dorf Yindegwn wurde folgendes (Pi . ) erzeihlt : 
" Dieser Mann Moem ging z um Markt de r Frauen . Zu d i esem Markt gingen 
sonst keine Man ner , nur Frauen g i ngen zu d i esem .Mar kt . Moem nahm 
Krokod il, Schildkrote , Fi sch , das a lles bracht e er . Die Frau en 
klopft en Sago un d brachten i hn zum Markt. Sie warteten a u f Moem . 
Dann kam er. Er ruderte . Di e jungen Frauen waren auf der einen , 
die alt e n Frauen auf der a nderen Se i te. Moem b racht e al l e Nahrun g 
des Wassers a n s Uf er und l egte Krokodil , Schi ldkrote, Fi sch, das 
al l es legte er zu den jungen Fraue n . Er legte es h i n , hatte Ge -
schl echtsverkehr mit ihnen, legte d ie Na hrung h i n und h a tte Ge -
geschlechtsverkehr . Dann auf die a ndere Seite , e r hat te Geschlechts -
verkehr und l egte die Nahrung hin , hatte Geschl echtsverkehr und l eg -
t e die Nahrung hin . Die Frauen s tand en auf. Der Ma nn nahm das Ka-
nu und g i ng . 
Und ein Knabe ging mit seiner Mutter zum Markt. Die Frauen ver -
steckten ihn . Sie verst e ckten ihn unter Faserrocken. 1 Was wollen 
sie mach e n, dass sie mich mit Fas errocken zudecken? 1 dacht e das Ki nd . 
Und er machte sich ein Schlit zloch und schaute zu . Nun , Moem hatte 
Geschl echtsverkehr mít de n Frauen. 1 Ah , so mac h en sie es die ganze 
Zeit . Jetzt weiss ich es . 1 Danach ging Moem, die Frauen standen 
auf , nahmen ihre Faserrocke , und mit dem Knaben kamen sie in das 
Dorf zurüc k . 
Der Knabe sagt e seinem Vater : 1 V at er , ich h abe etwas gesehen. 1 
' Was has t d u geseh en? ' 
'Ic h h a be gesehen, wi e s ie tauschen . 1 
' Wirk lic h , d u ha s t es wirklich geseh en? ' 
' Vat e ri ich habe e s wirklich gesehen , ich lüge nich t . ' 
Gut , d e r Mann hatt e d i e Re de des Kindes vernommen, schlug die Trom-
mel im Mannerhaus , und al l e Manne r kamen z u s a mme n . ' Wir Ma nner wi s -
s en n i cht, wi e a l l e Frauen von un s z um Mar kt gehen, wie s ie es ma -
c hen und un s di e Nahr ung bri n ge n , die wir essen . Ich g laube , e in 
od er zwe i Manner k onnt en s i ch vers t eck en ge hen. ' Nac h der Ver samm-
lung g i nge n zwei Manner, um s i ch auf e i nem Baum z u vers tecken. Die 
Frauen des Markte s kamen , ma cht en e s so . Moem k am . ' Oh , wi rklich .' 
Si e hatt en es aus d em Ve r s t eck gesehen . Di e be i de n ka men h i nter den 
Frauen des Markte s in das Dor f z urück . Si e g_i nge n i n da s Mannerhaus , 
schlugen d ie Trommel, und a l l e Mann e r ver s amme l t en s i c h . ' Sie ma c h en 
es wirk1ich so. 1 Die Manner bereiteten sich vor, sie toteten Moem 
und schnitten seinen Penis ab. So geht die Erzah1ung über Moem . " 
In dem Dorf Pangeimbit wurde von Ngusamowan (Klan Wende) (P i. ) erzéihlt : 
"Moem hat den Mar kt begründet, den Markt für die Menschen des Sepik, 
wenn sie keinen Sago haben, wenn sie am Sepik keinen Sago ha ben. 
Nur die Frauen gehen zum Markt, wir Manner gehen nicht z um Markt, 
nur die Frauen . Sie zogen die Faserrocke aus, 1egten sie auf den 
Weg, ihre Scham, ihre Haut war nackt . Sie kamen zum Markt . Auch 
die Frauen vom Sepik kamen so, und auch die Frauen von unserer Sei -
te gingen so . Jetzt , nachdem d ie Zeit der Europaer angebrochen ist, 
z iehen sie Rocke und Tücher an. Früher war es nicht so . Sie tausch-
ten nackt, ihre Scham war nackt. Gut, dieser Mann se1bst, sie 
tauscht en nackt, und dieser Mann nannte die frauen mit Schamhaaren 
und jene ohne. Der Mann beschamte sie und sagte: 1 0h, von e inigen 
von euch hat die Haut Haare, von anderen nicht . 1 Si e schamten sich . 
Heute ziehen sie Rocke an. Früher war es nicht so. Das ist die Er-
zah1ung über Moem . " 
In dem Dorf Weilman wurde von Tapinio (Klan Nongusime)(Pi.) erzéihlt : 
"Wirk1ich, früher , wenn Moem eine Frau sah, sagte er ihr : 1 Leg dich 
hin! 1 Das sagte er, und a11e Frauen 1egten sich hin, zogen die Fa-
serrocke aus und 1egten sich hin . Er sagte: 1 Diese Frau hat Scham-
haare, diese Frau hat keine Schamhaare . 1 Er sah auch, welche Frau 
eine grosse , und welche Frau eine k l eine Vulva hatte. So zahlte 
[mass? ] er die Vu-lva der Frauen . Früher machte es unser Ahne so . " 
Eine Interpretation zu den Mythen über Moem und den Markt 
In Gaikorobi wurde die Hand lung der Moem- Mythe (l), d . h . die Lage der 
Marktplatze, immer in Lami (2) 1okalisiert, also im Norqost en vom heu-
tigen Gaikorobi, ca . 15 Minuten entfernt. Im Dorf Yindegum wurde der 
Marktplatz von Moem Saituvu genannt, also wie der Platz bezeichnet 
wird, auf dem sich Frauen von Kararau und Gaikoro bi heute z um Tausch 
treffen . Di e Bez iehung zum Dorf Kararau drückt sic h aber auc h d a rin 
aus , dass in Gaikorobi manc hma l gesagt wurde , Moe m se i von Karara u a u s 
zum Markt gekommen . In Yindegum dagegen gab man als Herkunftsort von 
Moem Dor fer im Osten und Nordosten von Gaikorobi wie d e n Ort Timbol i 
an . Wenn man von Gaikorobi a u s mit dem Kanu nach Kararau fahrt, so 
komrnt rnan nach ca . 40 Minuten an e i nern Bac h vorbei, der Moem-Bach ge-
nannt wird . Er führt aus no rdwest1ic her Richt ung herunter , und es 
(l) Vgl. auc h die Mythen über Moern bei Hauser-Schaublin 1977:58 - 64 und 
bei Schus ter 1973:485-487 . Eine kurze Zusammenfas sun g findet sich 
a uch bei Bateson 21958:192. 
( 2 ) Der Ort Larni wurde sch on unt er Abschnitt 1. 4 .1 und Abschnitt 2 . 7 . 1 
aus führlicher behandelt, v gl. auch Abb . 98. 
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hiess, dass auf diesem Bach Moem zum Ort Lami gefahren sein soll . Wenn 
man dann weiter in ostlicher Richtung auf dem Bach fahrt, erreicht man 
nach ca . 15 Minuten den Marktplatz Saituvu . Wir konnen also hier eine 
gewisse Verbindung mythischer Ereignisse um Moem mit dem Ort Kararau 
erkennen, die sich dann ja auch darin wieder zeigt, wenn gesagt wird, 
dass der Schadel von Moem sich in Kararau befinde (l) . 
Das Gebiet von Lami wird von Einheimischen in Ga i korobi immer beson-
ders hervorgehoben, aber auch die aussergewohnliche Lage und Gestaltung 
dieses Gebietes sind sogar für einen Fremden von grossem Eindruck . Das 
Auffallendste von Lami ist die Bachführung. Der Bach fliesst vom Osten 
her, also genau ost - westlich, kommt aus einem Sagogebiet, und nachdem 
er e i n kurzes Waldstück durchflos sen ha t, münde t er wieder in Sagosümpfe. 
Es ist nun dieses Waldstück, das im Baumbestand von einem hohen Alter 
zeugt , und in welchem ja eine Nutzung durch den Menschen stark einge-
schrankt ist . Man kann es als einen Zufall betrachten , dass die Bach-
richtung den Wald in eine Nord- und Südseite trennt, ein Zufa l l für die 
einheimische Vorstellungswelt ist es jedoch nicht. Wir werden in der 
spateren Betrachtung a nderer Mythen noch sehen , wie gerade diese Gegen-
überstellung von einer nordlichen mit einer südlichen Seite von gross-
ter Bedeutung für die Weltordnung in einheimischer Sicht ist, und hier 
in der Gegenüberste l lung eines nordlichen und eines südlichen Ufers des 
Baches Lami g l e i c hsam scho n e ntha l ten i st . Diese eigenartige Führung 
de s Baches konnt e auc h a n eine künst lic h e Bachgestalt ung denken lassen , 
d e nn die me i sten Bach e führen j a i n der Umgebun g vo n Gaikorobi in nord -
südl icher Richtung . Der Durchbruch d ur c h ein etwas erhoht liegendes 
Waldgebiet, ferner die a usserst geradlinige Führung des Baches konnten 
a~s Hinweise dafür gelten. Nun ist es wichtig festzuhalten, dass das 
südlich des Baches gelegene Waldstück der Nyaui-Halfte z u geordnet wird 
(2) . Auf der südl ich e n Seite des Baches s ollen nun die zwei in den 
Mythe n erwahnten Marktpla tze l iegen, mit zwei Steinen, die jedoch lei-
der nicht gefunden werden konnten (3) . 
(l) Eine von A. Forge 1963 i n Karara u aufgenommene My~he beri c htet da-
von, wie Moem von Gaikorobi a u s nach Kararau ka m, wo er im Kampf 
getot et wurde. Sein Schadel soll Bestandte il einer awan- Maske aus 
Kararau sein, die sich heute im Museum für Volkerkunde Basel be-
findet (Mitteilung von Frau Hauser- Schaublin). 
(2) Es handelt sich hier wohlgemerkt n icht um Bestimmungen über die 
Nut zung d i eser Walder . 
( 3 ) Moglic herwei se wurden s i e mir auch verborgen , da j a die Gegend von 
Lami sehr gehe imgehalte n wird . 
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Die Mythe von Moem und dem Markt wurde von Einheimischen als eine 
Darstellung des ersten Tauschhandels hingestellt . Nun waren bei die -
ser mythischen Einführung des Tausches jedoch nicht Frauen zwe ier ver-
schiedener Dorfer beteiligt , sondern die Frauen eines Dorfes trafen 
sich mit einem Mann . In Gaikorobi wurde es immer derart dargestell t , 
dass d i e Frauen Sago brachten und da f ür von dem Mann Fische bzw . Mu -
schel - und Schneckenschalen erhie l ten. Es kann uns hier nicht weiter 
beschaft igen , dass Sago ja noch gar nicht entstanden war, d.h . dass 
Moem , a u s dessen Korper ja Sago entstand, noch gar n i cht getotet worde n 
war . Diese Widersprüche in der Reihenfolge mythischer Aussagen waren 
nicht zu losen , und Nachfragen bei Einheimischen los t en meistens mehr 
Verwirrung als Kl arheit a u s. Wenn so d i e beim Tauschhandel Beteil i gten 
nicht dem heute beobachtba ren Zu stand entsprechen, so ist doch d i e Dar-
stellung des Weges zum Markt und des Eintreffens dort aus der Sicht des 
heut i gen Beobachters gegeben. Die Sawos - Frauen fahren auch heute ge -
meinsam zum Markt, sie bilden mit dem Kanu eine Reihe , sie fahren nicht 
einzeln . Die Sawos - Frauen warten auf einander . Diese Momente kommen 
besonders in der Version des Informanten Nigwan zum Ausdruck . Auch 
sind die Frauen von Ga i korobi immer schon vor dem Tauschpartner auf 
dem Marktp l atz, sie warten auf die Iatmul , so wie in den Mythen das 
Warten auf Moem geschildert wird . Aus den aufgeführten Mythen erfah -
ren wir auch , dass die Marktplatze leicht erhoht liegen , Moem musste 
vom Kanu aus zu den Platzen hinaufsteigen. Auch darin finden wir eine 
getreue Beschre i bung der Lage heutiger Marktplatze von Ga i korobi . 
Schliesslich soll noch auf e ine Beziehung hingewiesen werden, deren 
Konflikt dann zum auslosenden Moment wurde . Hier ist die Beziehung 
zwischen Mutter und Tochter angesprochen . In Gaikorobi wurde nie der 
Fall erwahnt, das s ein Knabe an Stelle eines Madchens den Tausch der 
Frauen ausspionierte, obgleich es auch solche Varianten gibt (l). Die 
Beziehung zwischen Mutter und Tochter ist in wirtschaftlicher und so -
zialer Hinsicht in Gaikorobi von grundlegender Bedeutung. Wenn so 
die Tochter der Mutter nachfolgte , um mit i hr zum Markt zu kommen , so 
kann man die heutige Realitat zum Vergleich heranziehen . Oft konnte 
beobachtet werden , wie gerade Kinder - also nicht nur Madchen, sondern 
auc h Knaben - versuchten, der in den Wa l d gehenden Mutter nachzufo l gen, 
und wie das Kind der Mutter immer wieder bis zur nachsten Wegbiegung 
nachschlich . Die Darstellung in der Version des Informa nten Yamanawan 
(l) Vg l . dazu auch die Variante bei Schuster 1 973:485 - 487 . 
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von diesem Nachschleichen des Madchens ist somit eine Beschreibung 
eines h a ufig anzutreffenden Zustandes. Dass dieses Problem dann nicht 
gelost werden konnte, indem die Mutter das Kind schlug und zum Markt 
mitnahm, führt über die Realitat hinaus, es führt zum Konf likt. In der 
Version von Yamanawan erscheint ein zweites Mal das Schlagen des Mad -
chens, wenn es heisst, dass das Madchen v iele Aale essen wollte, die 
Mutter jedoch die Nahrung verweigerte. Darin müssen wir den Bruch 
eines grundlegenden Gebotes erkennen, denn Kinder dürfen Nahrung haben. 
Das erneute Schlagen des Kindes führte dann zum Verrat des Gesehenen . 
Spater werden wir noch an einer anderen, in mancher Hins icht ahnl ichen 
Mythe erkennen, wie das Verweigern vo n Nahrung durch die Mutter bei 
einer Tochter zu deren Verwandlung in einen Vogel führte. Wir konnen 
also sagen, dass in der Darstellung der Beziehung zwischen Mutter und 
Tochter eine gewisse Realitatswiedergabe vorliegt, wobei jedoch die 
Fortführung, das Schlagen, über die Realitat hinausführt, indem sie 
der Realitat, wie sie in einheimischer Sicht sein sollte, widerspricht. 
Dieser Bruch wird dann als auslosendes Moment für die Veranderung des 
ursprünglichen Zustandes angesehen. Kan n man in diesem ursprünglichen 
Zustand eine Umkehrung des Heute erkennen? In der Mythenversion von 
Yamanawan, aber auch aus Aussagen der Informantin Nguwoli ersieht man, 
dass der Zustand vor der Totung von Moem mit jenem verknüpft wird , als 
tagsüber die Frauen den Mannern die Kinde r überliessen und nachts auf 
ihren Floten bliesen, d.h. einen eigenen Kultbereich besassen. Man 
wird nun diesen Zustand nicht als eine eigentliche Umkehrung verstehen 
konnen , denn auch hier produzierten Frauen die Grundnahrung, t rieben 
Hande l usw. Ich mochte es daher eher so sehen , dass ein mit de n Frauen 
verbundener Bereich in diesen Aussagen über den Zustand vor der Totung 
von Moem s t ark akzentuiert ist . 
Auch heute müssen Manner manchmal tagsüber auf die Kinder achtgeben , 
da Frauen ja meistens erst gegen Abend aus dem Wald zurückkommen . 
Auch heute sind die Beziehungen zwischen den Floten und Frauen beson -
ders eng, wenn auch Frau en Floten nicht selber blasen. So wurden ge-
rade in den sai genannten Waldhausern die Floten geblasen, wenn Frauen 
auf ihrem Weg zur Nahrungssuche an diesen Hausern vorbeigingen. Es 
wurde gesagt, dass es ja ihre Floten seien . Bei der Eroffnun g eines 
solchen Waldhauses wurde auch nicht nur die sai selbst mit kinsan (ge-
brochene Palmblattsprossen) geschmückt, sondern diese wurden wie Gir -
landen auch über den Weg gehangt. Wenn die Frauen so zum Markt gingen, 
mussten sie unter diesen Girlanden hindurch, und nebenan versuchten 
die Manner , moglichst gut und ohne Fehler die Me lodien zu spielen, d ie 
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die Frauen kennen sollten. Wenn also die Floten auch nicht in den Han-
den der Frauen selbst liegen , so s i nd sie doch gedanklich heute auf 
das engste mit ihnen verbunden . Und schliesslich muss bemerkt werden, 
dass auch heute der Markt den Frauen vorbehalten ist , .wenn auch Kinder 
dabe i anwesend sein konnen. Zusammenfassend mochte ich sagen, àass 
diese Mythe über Moem nicht als eine Umkehrungs - Mythe verstanden weràen 
sollte, sonàern u.a . als Darstellung eines Bereiches der Frauen, ihres 
Alltages, ihres Marktes, wobei gewisse in der heutigen Realitat vorhan-
dene Elemente in ein Extrem formul i ert sind . Die Totung von Moem führt 
somit nicht zu einer Umkehrung, sondern zu einer Einschrankung dieses 
Bereiches . 
I m folgenden mochte ich auf einen besonàeren Aspekt der Moem- Mythe 
zu sprechen kommen, namlich der Verbindung von Geschlechtsverkehr unà 
Tausch. In àer Version der Informantin Nguwoli erfahren wir gleich zu 
Beginn, àass àer Markt den Müttern vorbehalten war , Manner und Frauen 
ohne Kinder hatten dort nichts zu suchen. Durch einen Geschlechtsver-
kehr kamen àie Frauen zu ihrer Nahrung . Im Fal l e von Gaikorobi war es 
immer Fi schnahrung , ebenso in der Version von Yinàegum. Dass es aber 
auch geraàe umgekehrt sein kann, berichten die bei Hauser- Schaublin 
(1977:58-64) angeführten Mythen . 
In Kararau: 
In Gaikorobi : 
Frauen kommen durch Geschlechtsverkehr zu Sago. 
Fra uen kommen àurc h Geschlechtsverkehr z u Fisch . 
Aus diesem Vergleich e rkenne n wir, àas s Fisch und Sa go hier austausch-
bar sinà. Auf die Aussagen über d ie Muschel - und Schneckenschalen kann 
ich hier nÍcht naher e ingehen. !eh mochte nur darauf verweisen , dass 
sie oft den Fi schen gleichgesetzt wurden, besonders weil sie ja auch 
dem Wasser e ntstammen . Das Wesent l ich e l iegt wohl darin, das s dur ch 
Geschlecht sverkehr Nahrung erhalten wird . Wi e eng beides z usammen -
hangt , wurde schon in der I nterpretation der Sa gogewinnung in einh e imi -
scher Vorstellungswelt ausgeführt. Nun soll darauf hingewiesen werden , 
dass man die Veranderung des ursprünglichen Zustandes und die Totung 
von Moem nicht nur als Konfliktlosung betrachten sollte . Durch das 
Madchen wurde namlich das Gehe imni s um die Nahrungsbeschaffung herum 
gelüftet , es wurde allen offenbar . Der d e n Frauen vorbehalte ne Be -
r e ich, den Tauschhandel einschliessend , wurde durchbrochen . Das nun 
a l len zugangliche Wissen von der Nahrungsbeschaffung führte zur Beendi-
gung der geheimen Handlungen der Frauen, zu einem gewaltsamen Unter-
bruch durch Totung v on Moem und Totung der Frauen. 
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Es gibt eine andere Mythe , d i e von de r Entstehung der Fische handelt , 
von dem Ahnen Mond i awan , der sein Bein in das Wasser e i nes Sees hing , 
und an dessen Geschwüren am Be i n die Fisch e sich f estbissen , so dass 
er s i e ln das Dorf bringen konnte . Als i hn einmal se i ne Toc hter beg l ei -
t ete , sah sie , wie der Vater zu seinen Fischen ka m. Si e berichtete es 
dann de r Mutter , worauf sie beide die Nahrung des Vate r s ab l e hnten . 
Der Ko nf likt füh r te zu e i ner Auf l osung , d . h. Mond i awa n , sein e f rau , 
seine Tocht er , sie al l e verwandel t en sich. Man wi rd ein e solche Ver -
wand l ung letz t l i ch mit e i ner Totung vergleichen konnen , denn a uc h aus 
Moem ent stand nach seinem Tod Sago: 
" Moem , er war ndu (Ma nn ) Moem , dann verwande l t e er s i ch i n nau ( Sa go ) 
Moem , entst a nd a l s Sago . Es gab ke i nen ndu me hr, er war gestorben . 
Nu r sein Knochen kam hoch , aus seinem Korper e ntstand Sa go ." (In f or -
mant Po i nda mbui, Klan Wu liap ) 
Wir konnen somit festhal t en , dass das Wissen vo n dem We g d e r Nahrungs -
beschaf fung e i ne Zus t andsanderung herbeibracht e , das Durchbrechen ei nes 
Geheimn i sses zur Totung , zur Verwandlung , und d a mit z u r Ents teh ung 
einer Na hr ung , namlich Sago , fü hrte . 
Di e Mythe über Moem und den ersten Ma rkt wurde von se hr v i e l en In -
formante n aus den verschi edensten Klanen i n Ga i korobi erzahlt . Ma n 
wi r d a l so n i cht sagen kon nen , da ss d i ese My the al s Bes i tz eines best i mm -
te n Klanes anzusehen ist , e t wa jenes Klanes , dem die Sagopalme und der 
Ahn e Moem zugeordnet werden . Es ist d i es auch nich t so zu vers t ehen , 
dass die I nfo r manten etwa bei der Erzahlung dieser Myt he e in Gebot ver-
l e tz ten, we il sie ihnen n ich t gehorte. Ne i n , d ie se Myt he ist als exo -
te r ischer Mytheninhalt al l en die Mythen genauer k ennenden Man nern und 
frauen bekannt . Es gibt jedoch erhebliche Varianten in de n Sch i lde -
rungen von der Totung von Moem , und gerade in diese n Detail s , die me h r 
vom esoterischen Mythengut preisgeben , wird man vermutlich eine Klan-
gebundenheit feststel l en müsse n oder zumindest ein e bestimmte Klantra -
dition in der Ueberlieferung einer Mythe . Hier so l l n un v . a . auf die 
Darste l lun g der Totung von Moem e i ngegangen werden . Sie gibt fe r ne r 
auch Aufsc h luss über die Einor dnung der Mythe i n andere Myt hen , die 
spater behandelt werden sol l e n (l). 
Aus der Vers i on de r Inf ormantin Nguwo li erf ahr en wir , da ss die Man -
ner Ngumoekumban toteten ; in der Version des I n f o r manten Ya manawan , 
vom Kl an Sui e benso wi e Nguwo li, wi rd gesagt , da ss Mann er Moem umz inge l-
(l) Vg l . auch die Bemer kungen zur Myt henbetracht un g unt er Abschnitt 
8 . l. 
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ten, toteten und dessen Penis und Kopf abschnitten . Der Informant des 
Klanes Nongusime dagegen berichtete , dass man mehrmals versuchte , Moem 
zu toten . Schliesslich wurden aus verschiedenen Holzern Schwirrhol zer 
geschnitzt, die Moem angriffen, sein Bein verletzten . Moem soll nach 
Ngusai (= Wasser) gegangen sein . Die gleiche Version, nur noch etwas 
ausführlicher, wurde vom I nformanten Nigwan des Kl anes Moni geschildert 
Er sagt auch, warum Moem nicht getotet werden konnte , da namlich seine 
Haut aus Stein war . Wir werden spater sehen, wie bei e~ner anderen 
Mythe, über die Gestalt von Toatme l i, ahnliches auftritt. Auch Toat -
meli soll eine Haut aus Stein besessen haben, so dass man ihn nicht 
toten konnte . In der Version von Nigwan sind es wieder zwei Schwirr-
holzer , die wie (oder als) Krokodile Moem angriffen, sein Bein abschnit -
ten . Nigwan hob hervor , wie der Ahne Ngumoekumban (= Moem) sich drehte, 
auf die Rückseite des Kanus, er drehte sich hinab in das Wasser . Es 
wird also nicht gesagt, dass Moem tot umfiel . Moem soll in das Wasser 
bzw. nach Ngusai gegangen sein. In der Version aus dem Dorf Yindegum 
lesen wir ledi glich , dass Moem getotet und sein Penis abgeschnitten wur -
de . Die Versionen aus Weilman und Pangeimbit enthal ten keine Aussagen 
zur Totung von Moem. 
Ich mochte nun nochmals auf die Versionen der Manner Nigwan und 
Sangindimi eingehen und auf die dabei erwa hnten Schwirrholzer. Dazu 
jedoch zuerst eine Erganzung vom Informanten Po indambui aus dem Klan 
Wu l iap : 
"Moem kam, und das kasak (Schwirrholz) Tapmapo brach sein Kanu ent -
zwei . Te wan [das andere Schwirrho l z ] schnitt den Mann . Es waren 
Nduman und Ndangan, die d e n Mann schnitten . Da s Kanu zerbrach. 
Sie nahmen nur die beid en Ruder . " 
Die se kasak werde n a ue h ·zav la kasak ( lan ge s Sc hwirrho l z ) und po kasak 
(kurzes Sc hwirrholz) genannt . Das l a nge s oll aus dem Ho l z d e r Kokos -
pa l me a usgeführt wor de n se in und hat daher a uc h de n Na men Tapmapo (tap-
ma = Kokosnuss oder Kokospalme ) . Das kurze soll aus dem Holz de s Baumes 
tewan g earbe itet word en sein, nur i n d e r Version vo n Sang i ndimi l esen 
wi r von einem Baum mbonga . In der o ben angegebenen Erganzung vom Infor-
ma nten Po i ndambui we rden diese kasak mi t Nduman un d Ndangan verg lichen 
bzw . identifiziert. Es handelt sich um Na men von zwei Urfrauen. Aus 
s pater z u behandelnden Mythen kann jetzt schon vorweggenommen werden , 
dass d iese kasak auch mit zwei Schlangen identifiziert wurden, die an 
der Entstehung der Erde beteiligt waren . Das lange Schwirrholz wurde 
mit einer roten Schlange namens Samepan , das kurze Schwirrholz mit 
einer s c hwarzen Schlange Ngimbangapan identifiziert . Diese Schlangen 
s o llen in der Urzeit die Erde gedreht haben, bis sie gross wurde. Die -
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se Schlangen jedoch sind in einheimische r Darstellung wiederum Erschei -
nun gsformen d er genannten Urfrauen Nduman und Ndangan . 
Aus die s em kleine n Exkurs in die Verzweigungen der verschiedensten 
Mythen ergibt sich , dass Moem eigentlich von den Urfrauen angegriffen 
wurde , d . h . mit Hilfe der Erscheinungsformen dieser Frauen. Daraus er -
gibt sich auch ein Vergleich mit der Mythe über Kuvumbanga (l), wenn 
von d iesem Ahnen in einer Mythe gesagt wird, dass er wegen Nd uman bzw. 
Nd angan in das Jenseits gegang en sei. Zum besseren Ueberb l ick im fol -






lan ges Schwirrholz 
schwarze Schlange 
Urfrau Ndangan 
Wie hier an einem einzelnen Beispiel versucht wurde durchzuführen , 
kommt es bei vielen Mythen von Gaikorobi auf die Beachtung sehr klei -
ner Details an , wenn man die Mythen in einen Vergleich mit anderen My -
then sehen und so einordnen will . Es sind hier v.a . die von Einheimi -
schen gegebenen Identifikationen, die zwar oft sehr bruchstückhaft 
sind , aber weiterhelfen konnen . 
Wenn hier so ausführlich auf den Tod von Moem eingegangen wurde, so 
hat dies darin seinen Grund , dass nach den v on mir in Gaikorobi aufge -
nommenen Mythen die Totung von Moem im Zu s ammenhang gesehen werden muss 
mi t einheimi schen Vorstellungen über die Entstehung des Todes - ausführ-
lichere Mythen daz u werden noch vorge l egt werden . Dies wird ja z . B . in 
de r Version von Ni gwan s chon angedeutet , we nn ge gen Ende der Mythe der 
Name Ngumo e kumban durch den Na men Kuvumba nga e r se t z t wird , vo n d em ebe n 
überli e f e rt wird , da ss e r da s Totenland e roffnet hab e . Di eser Kuvum -
banga so l l ein e Frau in da s Toten land mi tgenomme n haben . Auc h in d e r 
Ve r s ion vo n San g indimi i st e s uns s chon begegnet . 
Abschl i essend soll noch auf e in Detail hingewie sen werden, das uns 
eb e nfalls zu einem we iteren Verst a ndnis dieser Aussagen über Moem füh -
ren kann. Es wird in allen Versionen von Gaikorobi immer von zwei 
Marktplatzen gesprochen. Auf dem einen sollen Frauen mit, auf dem an-
deren Frauen ohne Schamhaare gewesen sein . Wenn dies auch nicht expli -
zit in jeder Version zu finden ist , so ist diese Trennung jedoch in 
den Namen der Platze immer von Informanten schon eingeschlossen worden . 
(l) Vgl . Abschnitt 8 . 1 . 7. 
2 30 
Bei der Version aus Yindegum finden wir eine Trennung in junge und al-
te Frauen, bei denjenigen aus Pange i mbit und Weilman dagegen ist wieder 
die gleiche Angabe wie in Gaikorobi vorhanden . Auch in zwei Mythen 
aus Kararau findet man diese Trennung (l) . Die gleiche Gegenüberstel -
lung wird nun auch bei den zwei schon erwahnten Urfrauen gemacht: 
N d uman 
Frau mit Schamhaaren 
nega t i v 
Ndangan 
Frau ohne Schamhaare 
positiv 
Diese Gegenüberstellung beruht auf einheimischen Aussagen und ist nicht 
als Interpretation zu verstehen. Mit positiv ist hier gemeint, dass 
dieser Urfrau Ndangan nicht ein sog. gefahrlicher Aspekt wie der ande -
ren Urfrau zugeschrieben wurde . Wir haben a l so in der Erwahnung der 
zwei Marktplatze eine Bezugnahme auf die zwei Urfrauen vor uns . Es 
kann hier nicht naher auf diese Urfrauen eingegangen werden . Ganz 
al l gemein mochte ich es jedoch so formulieren, dass bei der angegebe -
nen Trennung der Trauen und auch Marktplatze ein Hinweis d~rauf besteht, 
dass die Moem- Mythe in einer mehr esoterischen Version auf ganz anderen 
Ebenen l iegt, nam l ich mit Urzeitgeschehen verbunden wird wie erster Ge -
schlechtsverkehr , Gründung des Totenlandes usw. und dass diese zwei 
Marktplatze ein Hinweis auf zwei mogliche Darstellungsweisen des Weib-
lichen in der einheimischen Kultur sind , so, wie es mir von Mannern 
geschildert wurde . 
3.5 DIE MYTHISCHE BEGRUENDUNG EINER HANDELSBEZIEHUNG 
Von dem Informanten Kolievi (Klan Plau) stammt folgende Mythe (Pi . ) 
über die Einführung der Handelsbeziehung zwischen Gaikorobi und Kanga-
naman: 
"Es war die Zeit der Vorfahren. Ein Mann zeigte den Brauch des 
Marktes, es war nicht eine Frau, die den Brauch des Marktes zeigte. 
Es war ein Hund. Alle Menschen von Palimbei lebten auf der anderen 
[rechten ] Seite des Flusses, sie hatten noch keine Siedlung Kanga-
naman gegründet. Sie l ebten in Palimbei. Ihr Hauptort brach ausein-
ander. Ein Mann namens Ngansia kam zu diesem Weg hier, der nach 
Yensange führt. Es gibt dort eine Stelle, die man Malinumbu nennt 
(2). Er war in Malinumbu, hatte keinen Sago und ass die Früchte 
(l) Hauser-Schaublin 1977:59 - 60 . 
(2) Es handelt sich hier um eine Ste l le im Grassumpfgebiet nordlich 
von Kanganaman . 
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des Baumes khJapi (l) . Er ass sie zusammen mit Fisch . Die Früchte 
des Baumes khJapi waren für ihn wie Sago. Und Mbiak, e in Vorfahre 
des Klanes Wuliap , war dort hinuntergegangen , jagte Schwe i ne und 
sammelte Sagolarven . Er ass sie mit Sago , und Ngans i a hatte keinen 
Sago. Gut, und der Hund von Mbiak lie f und traf Ngansia. Ngans i a 
sah ihn und fragt e: ' Kommst du mi t deinem Va t er ode r alleine? ' Das 
sagte er, und der Hund hielt sein Ohr zum Mund von Ngans i a gerich-
tet . Ngansia sagte: ' Wenn du mi t de in em Va t er gekommen bist , so 
zeige ihm diesen Fisch. ' Er gab ihm einen Fi sch, der Hund biss zu 
und zeigte den Fisch Mbiak . Mbiak schaute und sagt e : ' Woher hast 
du den Fisch? Du hast ihn nicht selber gefunden , e i n Mensch hat 
dir den Fisch gegeben . Du kehrst nochmals um und ho l st noch mehr 
Fische , ich werde es ja sehen .' Der Hund kehr te z urück , l i ef h i n 
und her , und Ngans i a sagte: ' Du kommst , um noch mehr Fische zu ho -
len? ' Gut, er gab ihm noch e i nen Fisch , der Hund biss zu und trug 
ihn fort . Er legte ihn Mbiak z u Füssen . Mbiak sagte: ' Wi rklich , 
ich g l aube , wi r beide werden ihn suchen .' Der Hund ging voraus , 
und Mb i ak folgte i hm nac h . Sie erreichten Malinumbu . Ngansia sah 
sie und f ürchtete si e h. ' Du muss t dich n i cht fürchten , dieser Hun d 
hat mir diese Fische gebracht , und so wollte ich i hm nachfolgen , 
um zu sehen , wer den Fisch gegeben hat. ' ' Ich gab ihn .' Und Mbiak 
fragte : ' Mit was zusammen isst du diesen Fi sch? ' Ngansia griff 
na eh d en Frücht en des Baumes khJapi un d ze i gte s i e ihm : ' Das i s t me i n 
Sago. ' ' Du iss t ihn mi t d i esen? ' ' Ja. ' ' Oh , warte !' Mbiak ging zu -
rück , nahm ein Stück Sago und gab es dem Hund . Der Hund se l bst 
brachte das Stück Sago . Ngans i a nahm es , roch daran , zerkrümelte 
den Sago und versucht e ihn . Er nahm ein Stück Fisch und ass ihn 
zusammen mit Sago. ' Oh, ich glaube , es ist gut .' Nun setzten beide 
einen Tag fes t. Mbiak sagte: ' Morgen wart est du , übe r morgen werde 
ich kommen .' Gut , Mbiak ging und sagte es seiner Frau. Nachdem sie 
Sago gewaschen hatte, nahmen sie Arecanüsse und Bete l pfeffer . Mbiak 
ging , und so tauschten beide , nahmen Sago und nahmen Fisch . Beide 
assen so ." 
Ohne auf alle in dieser Mythe vorkommenden Einzelheiten eingehen zu 
konnen , wie z . B. Fragen nach der Siedlungsgeschichte von Pa l imbei und 
Kanganaman, mochte ich hier jedoc h auf einige wichtige Punkte hinwei -
sen . In dieser mythischen Begründung einer bestimmten Handelsbeziehung 
i st es ein Vertreter eines ganz bestimmten Klanes , der mit einem ande -
ren Menschen eine Beziehung aufnimmt. Dies i st insofe rn wichtig, wei l 
dieser Klan Wuliap dad urch eine besondere Verantwortung für diese Be -
z iehung erhielt, was sich z.B . daran z ei gte , dass eine Frau , die in 
d i esen Klan geheiratet hatte, mit dem Streuen von Sagokrümeln nach 
einer Unt erbrechung der Handelsbeziehung mit Kanganaman diese wieder 
erof f nete (2) . Auch konnt e man anführen , dass gerade der Klan Wuliap 
sehr viel Wald- und Sagobesi t z süd l ich von Gaikorobi hat , d . h. mit se i-
nem Klanland an das Gebiet von Kanganaman g r enzt . 
(l) Vermut l ich ein Mango - Baum . 
(2) Vgl . Abschnitt 3.2 über Marktkonflikte. 
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Ein anderer wesentlicher Punkt, der auch in anderen, vergleichbaren 
Mythen über Handelsbeziehungen vorkomrnt, ist die Tatsache, dass die Be -
ziehung von Mannern angeknüpft wird und nicht von Frauen , die doch im 
Tauschhandel dominieren. Man konnte so sagen, dass der Beginn und das 
Ende einer Handelsbeziehung , wobei letzteres ja meistens, wie wir sahen, 
durch eine kriegeri sche Auseinandersetzung herbeigeführt wird, von dem 
Auftreten von Mannern bestimmt werden, wahrend das dazwischenliegende 
Kontinuum durch die Tatigkeit der Frauen erhalten wird . 
Die entscheidende Gestalt in dieser Mythe ist jedoch der Hund. Die -
sem Hund wurden von Informanten verschiedene Namen gegeben, z.B. Am-
biake oder Mindjendimi. Diese Namen wurden nur mit Zogern preisgegeben, 
und der Informant Ko l ievi erwahnte ja auch keinen Namen. Weiteres 
Nachfragen und vermehrtes Wissen über die myt hologischen Beziehungen 
liessen jedoch die Vermutung als berechtigt erscheinen, dass dieser 
Hund eine Erscheinungsform des Ahnen Kolimban sein muss . So sagte man 
auch in einer sehr pragnanten Kurzform : " Der Hund hat den Markt begrün -
det." Von diesem Hund sagte man ferner , dass er die Marktblatter 
(wenganyinga) hingelegt ha be . M i t wenganyinga bezeichnet man einersei t s 
die Blatter, die Sagobrocken einhüllen, aber auch die Blatter, die Mad-
chen, wenn sie aus der Seklusion komrnen und zum ersten Mal wieder zum 
Markt gehen (l), auf dem Marktplatz zerbrechen und verstreuen . 
Wichtig ist ferner folgende Mitteilung, die verschiedene Informant en 
gaben, da sie auf die Gegenwartsbezogenheit dieser Mythe über die Be -
gründung e i ner Handelsbeziehung ein besonderes Licht wirft . Einmal 
soll so nach Kanganaman kein Sago mehr geliefert worden sein, und Man-
ner von Kanganaman kamen nach Gaikorobi und führten ein Streitgesprach 
in einem Mannerhaus. Plotzlich tauchte ein Hund auf, kam in das Man -
nerhaus, und die Manner, die über die mythische Begründung des Marktes 
stritten, horten mit dem Stre i t auf, und die Handelsbe z iehung wurde wie-
der aufgenomrnen. Die Erscheinung des Hundes hatte sie ganz deutlich 
an diese Mythe erinnert. 
Eine andere, merkwürdige Verbindung mit dem Hund wurde bei Berich-
ten über die Initiation erwahnt. Wenn man nach der In i tiation in ein 
Waldhaus geht, in dem die Initiierten im Flotenblasen unterrichtet 
werden, so ruft man den Namen von Kolimban, eines Ahnen, der eben die 
Gestalt eines Hundes haben kann. Dieses Waldhaus befindet sich in un -
mittelbarer Nahe des Marktplatzes Djametuvu . Es wird auch Mbandjemba-
(l) Vg l . Abschnitt 3.6.2. 
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sai genannt und steht i n eigenartiger Be z iehung zu dem Markt p latz , da 
dieser Ort auch mit totuvu (Frauen - Ma rkt ) umschr i eben wur de . 
3 . 6 DAS MARKTFEST 
Im f o lgenden s o ll ein Fest a u f einem Markt p l atz b e trachtet we r den , das 
uns weitere Gesichtspunkte flir das VerstAndnis der mit dem Ma rkt zusam-
menhAngenden PhAnomene erof fnen wird . Das Marktfest selbs t f i nd e t nach 
einer Seklusionszeit junger MAdchen wAhre nd i h r er Erstmenstruat ion 
statt (l ) . Diese Seklusionszeit wird h ier n ich t im e i nzelnen b ehandelt 
werden konnen, da das Uber den Rahmen di e ser Arbeit hinau s f lihren wlirde. 
Auc h mlisste man sie in einem a usflihrl iche n Vergle i ch mit der Initia t i on 
der MAnner sehen konnen , welche ja hier auch nich t erort ert werden kann . 
Trotzdem sol l au f ein ige mi t der Nahrung und dem Sa go z u sammenh Angende 
Verha1tensweisen kurz h ingewiesen werd e n , wobei sich ze i gt , wi e di e ses 
Markt fest in Verbindung zur Seklusionszeit der MAdche n steht . 
Flir einen mAnn 1ichen Ethno1ogen ste1len sich fa s t unliberw i nd li c h e 
Prob1 eme , wenn ein Ritua1 , das fast nur d i e Frauen selber be t ri f f t , 
dokumentiert werden soll. So wird die Darste1lung in ma nc h e r Hin s i c ht 
unvo 11stAnd ig bleiben , da mit Frauen nicht in g1e iche r Weise gespr och en 
werden konnte wie mit MAnne r n . Es wurden jedoch mehrere Wege versucht , 
um der Bedeutun g dieses Ritua1s nAherzukommen . 
Kurz nach Ei n t r effen in das Dorf wurde am 1 3 . Dezember 1972 e i n er-
stes Fest a u f d em Marktplatz Dj ametuv u ve r a nstaltet . Das e i gent 1 iche 
Fes t konnte jedoch nicht beobachtet werden , dader Zugang zu d i esem 
den MAnnern untersagt is t . Am 19. MArz 1973 sollte das nAchs t e Fest 
auf dem Marktplatz stattfinden . Dieses Mal wurde versucht , auf den 
Marktp1atz mitzugehen . Die MAnner, die zuerst gefragt wurden , meinten , 
dass die Alteren Fra uen wie Nguwoli oder Nondindjo darliber e nt s che i den 
mlissten . Am Abend vor dem Fest wurde mir dann mitgeteilt , da ss die 
Alteren Frauen die Er1aubn i s gegeben hAtt en. Es so l l t e jedoch e in Al -
t e rer Mann , mein I nformant Ni gwan , als Begl ei tung mitkommen . Am n Ach-
s t en Tag f uhren Ni gwan und i ch mit dem Ka nu durc h den Sagos umpf nach 
Djamet uv u, wo da s Fest s t att finden so1lte . Es i s t schwer z u be urt ei -
(l) Bei den Iat mu1 i st ke ine Se klus i o n der MAdc hen wAhrend d er Er s t -
menstrua t ion bekannt . Dagegen konnte s i e in d e n Dorfern im Norden , 
so in Sarem und Pange i mbit , nac hg e wie se n werden . Vg l . auch die 
Seklusion der MAdc h en be i de n Abe l am , Kabe r ry 1 9 41: 361 . 
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len, i nwiefern die Anwesenheit der zwei Manner die Frauen s t orte. 
Leider fühlte sich Nigwan , der ja nichts zu tun h a t te , ausserst unwohl, 
und immer wieder drangte er und meinte, dass man ja genug gesehen habe 
und in das Dorf zurückkehren konne . 
Das folgende Marktfest verlief ganz anders . Das Madchen, für das 
das Fest gemacht wurde, war einige Zeit vorher von mir schon beobach-
tet worden , als die Untersuchung über die Bedeutung der von Menschen 
geh altenen Schweine gemacht wurde . So war es ke in grosses Problem, 
mi t dem Madchen und den Frauen zum Markt mitz ukommen. Dieses Mal f uhr 
auch kein Mann al s Begleitung mit ! Am 20 . Juni 1 973 fuhr i ch wieder 
mit dem Kanu i n dem nun sehr niedrig stehenden Wasser des Sagosumpfes 
nach Djametuvu . Im gleichen Kanu fuh ren auch das Madchen und e inige 
Frau en mit. 
Spater wurde auch versucht, die Seklus i onszeit eines Madchens wah-
rend zwe i Wochen zu verfolgen, indem das Madchen jeden Abend von sei-
nem Tageslauf erzahlte. Dann wurden altere Frauen nach ihrer Sekl u-
sionszeit und i hrem Marktfest befragt . Trotz dieser verschiedenen We -
ge der Dokumentation s ind manche Aspekte unklar geblieben . 
3 . 6 . 1 Die Seklusionszeit 
Ein Madchen, das ihre Erstmenstruation hat , wird masinyan genannt . Von 
der ersten Menstruation a n beginnt für s i e e ine v i e r - bis fünfmonatige 
Seklus ionszeit . Die genaue Dauer dieser Zeit konnte nicht in allen 
Fallen festgestellt werden , da wohl das Ende , nicht jedoch der Beginn 
dieser Zeit mir mitgeteilt wurde. Im Falle d e s Madchens Sangiwoli 
konnte jedoch z iemlich genau nachgeprüft werde n , das s das Madchen g ut 
fünf Mona t e lang in d e r Seklusion ge wesen war. Am 31. Mai hat te sie 
wi ede r e ine Mens truat ion gehabt , und am 20. Juni , nachdem der neue , 
aufgehende Mond abgewartet worden war , fand das Fest statt . 
Wi e die menstruierenden Frauen haben auch die Madche n wahrend der 
Seklusionszeit e ine besondere Ecke des Hauses , monge genannt , für sich 
vorbehalten, wo sie sich a ufhalten dürfen . Diese befindet sic h mei-
stens in der hinteren Seite des Hauses , wo ein kleiner Eingang besteht 
und ein St ufenba lke n hinunterführt ( Abb. 62). Dieser Eingang wird 
monge yamb8 genannt und wird von Mannern gemieden . In dieser Ha usecke 
monge werden auch d ie Kinder geboren . 
Wahrend der Seklus i onszeit erhalt en die Madch e n besonders viel Nah-
r ung. Es konnte festgeste l lt werden, dass sie oft taglich zwischen 
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fünf und zehn Sagofladen essen, die jedoch etwas kleiner sind als die 
üblichen Fladen. In ~hnlicher Weise müssen ja auch die m~nnlichen No -
vizen ungeheure Mengen an Sagofladen verzehren. Die M~dchen dürfen 
ferner wie die Knaben w~hrend ihrer Initiation Nahrung nicht mit H~n­
den anfassen, sondern müssen daz u Klammern (sakali) (Abb. 61) oder Bl~t ­
ter benutzen. Man sagte, dass die M~dchen sonst nicht dick werden wür-
den . Tats~chlich wird mit den ungeheuren Nahrungsmengen versucht, die 
M~dchen moglichst fest und prall werden zu lassen. Wie den m~nn lichen 
Novizen ist ihnen auch untersagt , Pflanzensprosslinge abzubrechen, da 
sie sonst wie die Pflanzen nic ht mehr wachsen würden. Die M~dchen dür-
fen auch nicht mit Feuer in Berührung kommen, das der Zubereitung von 
Nahrung dient. Diese Vorschrift haben aber auch die Frauen sp~ter 
noch zu beachten, wenn sie Menst ruation haben (l) . Trotz der Seklusion 
sind die M~dchen nicht alleine . Oft haben sie im Wohnhaus die Gesell -
schaft von gleichaltrigen oder jüngeren M~dchen und Knaben, die ihnen 
behi lflich sind , z . B. Wasser zum Trinken herbeitragen, Früchte sch~len 
und mit denen sie auch spi elen dürfen. 
Nachdem die Seklusionszeit beende t is t und das M~dchen sich gewa-
schen hat - was es allein ausführt - geht es mit einer Begl eiterin 
(kusalambandi) Sago auswaschen . 
3 .6 . 2 Das Fest a uf dem Marktplatz 
Nachdem das M~dchen und ihre Begleiterin zusammen Sago ausgewaschen 
haben, gehen sie am fo l genden Tag g emeinsam zum Markt, und das Markt -
fest kann stattfinden . Die tieferl iegende Bedeutung d i eser Begleite -
rin konnte nicht erfahren werden . In den be obachteten F~l len waren 
die Begle it e rinnen immer M~dchen , die noch nicht geschl echtsreif waren. 
Es k ann j edocn auch vorkommen , dass Madchen d i ese Rol l e de r Begl e i te -
rin ausüben, wenn s i e ihre Pubert at schon h i nter sich haben. Das Wort 
kusala gibt auch keine n weitere n Aufschluss . Es wurde so übersetzt, 
dass j emand, der aussen ist, e inem anderen, innenstehenden etwas gibt . 
Eigenartigerweise g i bt es bei der Initiation der Manner auch ein e n 
kusalambandi . Mit mbandi bezeichnet man allgemein d e n Novi zen. Das Mad-
c h e n, das aus der Seklusion kommt und zum Markt geht , wi rd wengandan-
mbandi genannt, also die auf den Marktplatz hinuntergehende Nov i z in . 
( l) Vg l . Abschnit t 4 . 5 . 
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Es ist nun wohl für die Kultur am Mittelsepik bezeichnend , dass bei 
diesem Fest der Madc h en das Prinzip der Dua l itat hervorgehoben wird , 
indem eben zwei Madchen zum Markt gehen . 
Die Madchen werden an dem Tag , an dem das Fest stattfindet, ge -
schmückt, und ihre Gesichter werden von Mannern bemalt . Dies wird i n 
einem Wohnhaus durchgeführt . Die Madchen liegen dabei auf dem Boden 
des Hauses , ihr Kopf zw i schen den ausgebreiteten Beinen eines Mannes , 
der mit einem kleinen Pinsel , dem ausgefaserten Stengelstück einer 
Pflanze, ihr Gesicht bemalt. Dabei werden rote Farbe - heute meistens 
ein von Weissen importierter Farbstoff -, weisse Erdfarbe und schwarze 
Farbe verwendet . Es konnte nicht herausgefunden werden , welche Bedeu -
tung in verwandtschaftlicher Hi nsicht der bemalende Mann für das Mad -
chen hat . In den beobachteten Fal l en waren es immer die gleichen a l-
teren Manner , die im Ma l en sehr erfahren waren . Wahrend der Bema l ung 
gab es keine einheimische Musik - einmal liess man ein Radio laufen . 
Die Madchen ziehen dann e i nen neuen Faserrock an , legen Musche l- und 
Schnecken schalenketten um, besonders prachtig ist dabe i eine Re i he von 
übereinander befestigten nyo , halbkreisformi gen Perlmuttmuschelschei-
ben. Duftende Blatter werden in die Armringe aus Schildpatt (tambau) 
gesteckt , und ferner werden noch ro t e Blüten , ngombalindja, am Schmuck 
befestigt. Schliesslich ziehen die Madchen eine Kapuze (sog. Regen -
haube ; yoli) über das Haupt . Die Madchen treten dann aus dem Wohnhaus 
und langsam, die Begleiterin vorangehend, gehen sie an Stocken (yak) ge -
stützt zum Marktplatz Djametuvu (l) . Sie werden von einer Anzahl von 
Frauen empfangen, die um sie herum zu tanzen beginnen , und einige von 
ihnen schwingen Sagoklopfer in der Luft herum . Wahrend die Frauen und 
Ma dchen so auf den Marktplat z e ehen, müssen die Manner und Knaben im 
Dorf z urückbleiben. Sie entsche iden dann, welcher klassifikatorische 
Mutt e rbruder des Madchens nach Rückkehr der Frauen am Schienbein des 
Madchens s ein Ges a ss reiben soll (2) . Einige der Mutterbrüder des 
Madchens verkleiden sich als Frauen , ziehen Faserrocke an , heute manch-
mal auch einen Büstenhalter , Frauenblusen usw . (3) . 
(l) In gleicher Weise kommen auch mann l iche Novizen an Stocken ge -
stützt in das Dorf, nachdem sie zum ersten Mal in einem Wa l dhaus 
von ihrem Penis Blut entlassen haben . 
(2) Ueber diese Handlung als Tei l der Naven-Ritua l e vgl . Bateson 
21958 . 
(3) Diese Verkleidungen werden bei Bateson (op . cit . ) ausführ l ich be -
schrieben . 
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Von den Frauen, die auf den Marktplatz gehen , haben s i ch auch einige 
als Manner verkleidet, d.h . diejenigen, die Vaterschwester des Madchen s 
aus der Sek lusion genannt werden. Heute ziehen diese Frauen Mannerho-
sen an, setzen wie Arbeiter Plastikhe lme auf oder auch Schirmmützen 
oder Strohhüte, halten einen Speer oder eine Taschen l ampe in der Hand, 
also alles Attribute des Mannes. Wenn die Frauen und Madchen auf den 
Marktplatz kommen, setzen sich die zwei Madchen in die Mitte des Platzes 
auf Palmblütenhüllblatter hin. Sie selber haben keinen Sago getragen; 
dies wird von einer verwandten Frau gemacht . Auf dem Marktplatz, wo 
ja keine Manner anwesend sind, beginnt dann ein ausserst heftiges Tan-
z en der Frauen . Es ist sehr schwer , diesen Tanz zu beschreiben . Es 
sind hauptsachlich die als Manner verkleideten Vaterschwestern und die 
klassifikatorischen Mütter des Madchens , die tanzen. Die echte Mutter 
des Madchens macht bei diesem Tanz ebenfalls mit. Andere Frauen stehen 
im hlmkreis und schauen zu . Die Madchen in der Mitte des Platzes b l ei -
ben sitzen (Abb . 63-65) . Der Tanz dieser Frauen ist von ungeheurer 
Ausgelassenheit und kommt bei Festen , die Manner veranstalten , nicht 
vor . Bei l etzteren haben die Tanzbewegungen der Frauen im al l gemeinen 
etwas ruhiges , es i st meistens ein Drehen der Hüften , ein Drehen auf 
den Fussbal l en , wobei die Faserrocke hin- und herschwingen. Bei dem 
Tanz auf dem Marktplatz h i ngegen ist es ein hüpfender Tanzschritt : 
mit be iden Beinen hüpfend, dabei etwas in die Knie gehend , manchmal 
auch nur auf einem Bein hüpfend und das andere angewinkelt hochhaltend . 
Di e Frauen bilden einzelne Gruppen und tanzen miteinander . Oft sind 
es auch nur Paare , d.h. eine Mutter tanzt mit einer Vaterschwester zu -
sammen . So konnte beobachtet werden , wie sich zwe i Frauen an beiden 
Handen fasst en oder sogar umarmten. Eine Mutter schwingt dann ihren 
Sagoklopfer auf und ab , eine Vaterschwester einen Speer oder eine Ta -
schenlampe . Ein solc hes Paar dreht sich hüpfend auf g leichem Fleck, 
die Arme hochhaltend - pl otzlich trennen sie sich, es gibt eine Pause, 
bis eine Frau wieder mit dem Tanzen anfangt . Die Bewegungen mit dem 
Sagoklopfer weisen auf Kopulationsbewegungen hin , wobei eigenart iger-
we i se ja die Mutter diesen hin - und herschwingt . Man kann s i ch d i e 
Ausgelassenheit und das Geschrei bei einem solchen Tanz nur schwer 
vorstel len - es gibt manchmal ein richtiges Ringen zwischen Frauen. 
Ei nmal wurde einer Vaterschwester der Arbe iterhelm weggerissen , man 
schleuderte ihn durch die Luft, rannte hintereinander her . Die jungen 
Madchen bleiben wahrenddessen in der Mitte sitzen , die Frauen kreis -
formig um sie herumtanzend . Schon aus diesen fragmentarischen Angaben 
wird hervorgegangen sein, dass hier die Beziehung von Mann zu Frau bzw . 
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Vater zu Mutter wi chtig ist . Man wi rd die sehr heftigen Tanzbewegungen 
als Imitationen der Kopulat i on betrachten konnen. Dies wurde besonders 
deutlich, als einma l ein e Frau aus Kanganaman plotzlich einen Stock er-
griff, ihn zwischen die Schenkel klemmte und mit einer anderen Frau 
eine Kopulat i on nachahmte. Aber nicht nur die Tanzbewegungen, sondern 
auch die Ausrufe der Frauen weisen auf die Beziehung von Mann zu Frau 
hin . In diesen Ausrufen werden Anspielungen auf die Ro l le von Mann 
und Frau gemacht , es gibt jeweils ein lautes Gelachter , ein Geschrei 
von al l en Seiten. Leider konnten n i cht a l le diese Ausrufe verstanden 
werden (l). 
Folgende Ausrufe wurden von einer Mutter gemacht : 
Wo ist der Vater? 
Wo i st der Vater? 
(nyaitn anda tanda? ) 
(nyaitn anda mbalanda) (2) 
Es gibt keinen Vater ! (nyaitn kiagnei ! ) 
Nu r ich finde und koche Fische! (makau manganmbo saululumbane ! ) 
Nur die Mutter sorgt für die Kinder , nicht der Vater ! 
nyanguindi nyait kiagnei ! ) 
We r totet e in Schwein? (mboe kana s agia?) 
(name mala 
Leider fehlen mir die Antworten der Vaterschwes t er. Auch werden 
vermut l ich noch ganz andere , v . a . sexue l le Anspielungen gemacht, d i e 
entweder wegen meiner Anwesenheit unterblieben oder auch nicht verstan-
d e n wurden. Manner sagten, dass eine Vaterschwester z . B. sagen würde : 
" Ich tot e die Tiere , i c h mac h e d e n Zaun für die Schweinej agd, ich tot e 
e in Kuskus ." An die s e n Sprüchen und Ausrufen wird v . a . die Ge genüber-
stellung von Mann und Frau in der Nahrung sversorgung der Kinder d eut -
lic h. Wir sehen a lso , wie hier d ie Vaterschwester gleichsam die vater-
lic he Lini e reprasentiert, d i e Mut t er da gegen d ie mütterliche Lin i e 
v e rtrit t . 
Bat e s o n <21958: 1 50) besch r e ibt e i ne n Tanz von Fr a ue n in e inem Wo hn-
haus . Er sagt , das s Fr a uen eine Kopulat i on nachahmte n . In manch er 
Hi nsicht ist das Ve rhalten der Frauen, wie es von Bateson beschrieben 
wi rd, mit d em Fest a uf dem Marktp lat z zu vergle ich e n. Es ist die glei -
c h e Ausgelassenhe i t , das g le i c h e unge zwungene Ve r halten (3). 
( l ) Spate s t e n s b e i dies em Fe s t wurde mir d i e Ue berbe l astung e ine s e in-
zelnen Ethnologen in einer solchen Situatio n bewusst : der en ge 
Raum des Marktplatzes, die Spannung in der Vielzahl der tanzenden 
Frauen, dann Beobachten, Filmen mit Super-B, Tonband- Aufnahmen 
und Fotografieren. 
( 2 ) Eine Nac ha hmung des I a tmul, e in grosser Spass in Gaikor o bi, z ur 
Ve r s pottung der I a tmu l gern gemacht ! 
( 3 ) Ma n ve r gleich e a uch die Da r s tellung eine s Fes t es nac h der Erst-
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Auf dem Marktplatz wird j edoch nicht nur getanzt, sondern auch ge -
tauscht. Bevor der Tausch begonnen wird , gibt die echte Mut t er den 
Madchen Blatter, die sie zerbrechen und in die Mitte des Platzes wer -
fen . Ferner konnte den Berichten von Frauen über ihre Marktfeste ent-
nommen werden, dass manchmal auch Sagokrümel in die Mitte des Platzes 
geworfen werden . Es wurde schon gesagt , dass bei der Wiedereroffnung 
des Tauschhandels zwischen Kanganaman und Gaikorobi von einer Sawos -
Frau vor Eroffnung des Tausches ebenfalls Sagokrümel gestreut wurden . 
Leider wurde versaumt, nach einer Interpretation dieser fast beilaufi-
gen Handlung zu fragen . Man wird jedoch die Handlung der Madchen mit 
dem Streuen von Sago als eine Eroffnung ihrer personlichen Hande l sbe -
ziehung mit den Iatmul verstehen konnen , das Madchen ist durch diese 
erste symbol i sche Gabe von Sago an Iatmul - Frauen ihre Handelspartnerin 
geworden . Aehnliches konnte man auch über die Blatter sagen, Blatter , 
die dem Einwickeln von Sagobrocken dienen. 
Der von den Madchen gewaschene Sago , der zum Markt gebracht wird, 
heisst mongelonau, also Sago einer menstruierenden Frau . Diesen Sago 
dürfen Manner nicht essen (l) . Der von den Madchen dafür eingetausch-
te Fisch so l l an jene Frauen weggegeben werden , die dem Madchen wahrend 
der Seklusion mit Nahrung geholfen haben. 
Wenn die Frauen und Madchen in das Dorf zurückkommen , so geh t ihnen 
ein Mutterbruder des Madchens entgegen. Von einem klassifikatorischen 
Mutterbruder wird dann mit dem Gesass am Schienbein des Madchens flüch -
tig gerieben . Die Frauen tanzen aber auch im Dorf weiterh in um die 
Madchen , ja setzen den Tanz manchmal in einem Wohnhaus fort. 
Am Tag nach dem Marktfest gehen die Madchen meistens gemeinsam in 
den Wald, um Nahrung z u sammeln , v . a . Blatter eines bestimmten Baumes 
(Gnetum gnemon) , mit derien eine Suppe z ubereitet wird . Erst danach 
t rennen s i c h die zwei Ma dchen voneinander . Dieser Gang in den Wald 
wird tokvavi yamba genannt. Wir konnen also eine Abfolge von drei Tatig -
keiten der Madc h en nach der Seklusion festste llen: l. Tag Sagogewinnung, 
2 . Tag Tausch und Fest, 3 . Tag Sammeln von Bl attern, Kochen einer Sup -
pe . Es ersche i nt mir wesent l ich , dass in diesen dre i Tagen die Mad -
chen einen Arbeitsrhythmus haben, der für ihr spateres Leben entschei -
menstruation der Madchen bei den Abelam , die Forge (1970:274) 
gibt . Auch dort als Manner verkleidete Frauen, Imitation des Ge -
schlechtsverkehrs , Ausge l assenheit der Frauen , wobei keine Manner 
anwesend se i n dür f en . 
(l) Vgl. Abschnitt 4 . 5 . 
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dend sein wird. Es ist ja auffallend, dass hier nicht der Fischfang 
oder Tatigkeiten im Garten erwa hnt werden. Das gleiche Bild ergibt 
sich auch aus den Berichten von Frauen über ihre Erstmenstruation und 
Seklusionszeit. Jedesmal wurde dieser Drei-Tage-Rhythmus mit den ge-
nannten Tatigkeiten hervorgehoben. 
Für viele der Madchen beginnt nach dem Fest auf dem Marktplatz das 
Leben einer erwachsenen, ja verheirateten Frau. Denn oft wird ja schon 
im jugendlichen Alter ein Madchen einem bestimmten Mann oder einer Ver-
wandtschaftsgruppe zugewiesen, so dass nach dem Marktfest bald die Hei-
rat erfolgt. So sind von den zwischen 1972-74 von mir auf dem Markt-
platz und bei der Seklusionszeit beobachteten Madchen inzwischen alle 
verheiratet (l). 
Zum Abschluss soll hier noch die Beschreibung eines Marktfestes wie-
dergegeben werden, die von der Witwe Andawoli, aus dem Klan Sui, in 
Sawos gegeben wurde. Es ist ein sehr anschaulicher Bericht, der die 
Situátion vor vielleicht 40-50 Jahren wiedergibt und deutlich macht, 
wie auch Iatmul-Frauen am Fest teilnehmen konnen: 
"Nambovavi und Muliamoe [beides klassifikatorische VaSw von Andawo-
li] gingen hinunter, sie tanzten auf dem Markt. Malindjo [klassi-
fikatorische VaSw] kam hinterher, durchquerte Djamesu, mit einem 
Stock schlug sie das Wasser. Nambovavi rasselte mit dem Kalkspatel. 
Malindjo sprang in das Wasser. Sie fürchtete sich. Bis zu den 
Schultern stand sie im Wasser, alles war im Wasser. Sie kam wieder 
hoch, stieg hinauf zu dem Marktplatz. Sie tanzten auf dem Platz. 
Wir kamen zum Markt und betraten den Platz. Sie hatten die Palm-
blütenhüllen zum Sitzen hingelegt. Auf diese setzten wir uns beide 
hin [sie und ihre Begleiterin Talokvavi, ihre VaVaBrSoTo]. Sie 
tanzten, und die Frauen der I a tmul kamen. Ta undumambi [aus Kanga-
naman] hatte Federschmuck von Kasuar aufgesetzt. Sie hatt e Palm-
blatt s p i tzen einer Sagopalme abgeschnitten und in den Mund gesteckt, 
die Spit zen nach aus sen. Si e hatte d e n Schams churz [ Haut von Fli e -
gendem Hund] a ngezogen und Sc hmuc kring e an d e n Ohren. So k am sie 
z um Ma rkt. Si e tan z t e n e in satnavan. Wi r nahme n d i e Bl a tt e r de s Mark-
tes (wenganyinga ) und legt e n si e h in . Wi r brac h en d i e Blatter . 1 Du 
g ibs t mi r , i c h gebe d ir! 1 Nachdem wir s ie ausget auscht ( ? ), z erbra -
ch e n wi r di e Blatt e r und warfen sie h i n. Das Fe s t ging weiter, die 
I atmul- Frauen tanz ten. Als das Fest zu Ende war, bracht e n die 
Frauen alles herbei, Sago, Betelpfeffer und Arec anüsse gaben sie 
a uf einem Palmblütenhüllblatt den Iatmul-Fraue n. Sie teilten es 
auf und nahme n e s . Nach dem Taus c h kehrten wir z urück, sie tan z -
t en noch weiter im Wohnhaus . Auf d em Wege tan zten si e und kamen 
zurück." 
(l) Schriftliche Mitteilung meines Freundes Atembandi. 
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3 . 6 . 3 Versuch einer Interpretation des Marktfestes 
Der Informant Sangindimi, in dessen Haus der steinerne Penis von Moem 
(Abb . 97) aufbewahrt wird, sagte über diesen, dass dieser Steinpenis 
die erste Vagina aufgebrochen habe , und verknüpfte dieses Ereignis mit 
der My t he über Moem un d den Markt , als Moem mit den Frauen Geschlechts -
verkehr hatte·. Dies stellte er jedoch als eine exoterische Umschrei -
bung des eigentlichen Geschehens hin , bei welchem die Vagina der Urfrau 
Nduman bzw . Ndangan aufgebrochen worden sei . 
Von meinem Informanten Yamanawan erfuhr ich, dass früher die a lteren 
Frauen den steinernen Penis von Moem zum Marktfest mitnahmen und diesen 
in die Vagina der jungen , aus der Seklusion kommenden Madchen einführ-
ten . Dabei soll die Grosse des Gesch l echtsteiles festgestellt und da -
nach ein Madchen der entsprechenden Altersgruppe von Mannern zugewie -
sen worden sein, d.h. d i e Madchen mit einem grosseren Geschlechtsteil 
sollen der Altersgruppe suvundimi zur He i rat zugewiesen worden sein . 
Bei diesem Thema war es fast auss i chts l os , von Frauen Informationen zu 
erha l ten, ja sogar Manner waren sehr zurückhaltend gewesen . Nguwoli, 
eine altere Frau und meine ver l asslichste Informantin, sagte dann auf 
meine Frage hin, ob die Frauen den Penis von Moem zum Markfest mitneh -
men würden, folgendes: 
"Das ist nur eine Scherzrede der Manner und eine Lüge . Die Frauen 
machen es nicht so . Die Manner meinen , die Frauen würden den Penis 
von Moem mitnehmen , hinaufstossen und sagen , dass du [ d . h . e i n Mad -
chen ] zu dieser Altersgruppe gehst . " 
Obgleich in meiner Frage nichts von e i ner Altersgruppe ge sagt worden 
war, erwa hnte Nguwoli von sich aus diese Beziehung. Es mus s . dahinge -
stellt bl e iben , inwi e f e rn es sic h hier um e in e früher übliche Pro z edur 
handelt , od e r ob es wirklich nur d e r ma nnlic h e n Phantasie z uzuschrei -
ben i s t . Für di e e r s t e Vermutung spricht j e doch, das s auch bei Mann e rn 
nach der Initiation ans c hliess e nd eine Behandlung des Penis - es han -
delt sich um ein Blutlassen von der Eichél - durchgeführt wurde . Dies 
hatten Manner lange nicht erzahlt , als I nformationen über die Initia -
tion gesammelt wurden . Erst durch einen Zufall wurde ich darauf ge -
stossen . Diese Zurückhaltung hangt u.a . auch damit zusammen, dass die -
se Handlung bei den Initiationen nach dem Zweiten Weltkrieg nicht mehr 
ausgeführt wurde . Ferner ist der Ei nfluss der Mission gerade auf die -
sem Gebiet zu berücksichtigen . 
Wenn nun auch über eine ku l tische Verwendung des steinernen Penis 
von Moem im Zusammenhang mit dem Marktfest nichts Definiti ves gesagt 
werden kann, so lassen dagegen Bezeichnungen für die auf den Marktplatz 
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gehenden Madchen und mythologische I n formationen ein e Pa rallele dieses 
Marktfestes mit einer Initiation der Manner zu. Wie wi r schon sahen , 
werden die Madchen, die zum Markt gehen, mbandi genannt, wie die mann-
lichen Novizen. Der schon erwahnte Ahne Kolimban wurde ferner auch 
wengandanmbandi genannt , wahrend sein Beglei t er bzw. Va t er, d er Ahne To -
longandi mi, des s en kusaZambandi sei. Man m us s di e s mi t den Termini für 
die zwe i auf den Markt hinuntergehenden Ma dchen vergleichen . Diese 
werden j a a ue h wengandanmbandi bzw . kusaZambandi genannt . E in mythisches 
Vorbi l d für die zwei Madchen kann ferner auch in den Gestalten v on Ndu-
man und Ndangan gesehen werden. Das Madchen, das aus der Seklusion 
kommt, wurde so mit der Frau Kandamoeman (= Ndangan) verglichen , wah-
rend ihre Be gleiterin der Frau Alak atnyaman (= Nd uman) z ur Seite g e -
stellt wurde. Die Namen Alakatnyaman und Kan damoeman wurden aber auch 
für zwei Stein~ angegeben, die sich bei den zwei Marktplat zen südlich 
des Baches Lami befinden sollen. Wi r bemerken also hier wiederum, wi e 
die zwei Madchen mit dem Markt von Moem verknüpft werden und wie sich 
bei ihnen die Dualitat der Ge s talten Nduman Ndangan zeigt . 
Schlies s lic h soll nochmal s a uf die Gestalt de s Ahnen Ko limba n e inge -
gangen werden . Ueber diesen Ahnen konnen in dieser Arbeit ja keine aus -
führlichen Angaben vorgelegt werden . Es sei jedoch auf eine Episode 
der Mythen um Kol i mban hingewiesen, die sich auf dem Weg zum Waldhaus , 
i n welchem die Manner das Flotenspiel l ernen , abgespie l t haben soll: 
"Kolimban ging hinunt e r z u saiyambe , e r blie b dort , na hm e ine Panflo-
te und macht e eine Liegeplattfo rm. Er wo llte Tolanganwo li v e rfüh-
ren, die beim Sagokl opfen war . Kolimban ging hinunter , kam zur Stel-
le, wo sie Sago klopfte , und To l anganwoli sagt e : 'Eh, warum kommst 
du , du bist mein Bruder.' Er kehrte zurück, machte e i nen Zauber 
auf seine Panflote und spielte a uf ihr . Jetzt h orte Tolanganwoli 
die Flote, sie errei c hte ihr Ohr und verdrehte ihre Gedanken . Sie 
verliess die Sagopalme und s uchte Kolimban auf. Kolimban stieg a u f 
die Liegeplattform und h a t t e mit ihr Gesc h lechtsverkehr. Sein Vater 
To longa nd imi s ah es : ' Oh, warum mac hst d u da s und hast mit deiner 
Schwes t er Gesch l echtsverk e hr? ' Er z ürnte i hm, und Ko l i mba n schamte 
s ich . Er ging nach Palimbei." (Informant Kolievi, Kl an Plau) 
Der Marktplatz, den die Madchen nach i hre r Seklus ion aufsuchen, l iegt 
ja i n unmittelbarer Na he z u dieser saiyambe . Si e benüt z en den gle i c hen 
Weg wie d i e jungen Manner, de ne n da s Flot enspi el beige bra cht wi rd . 
Der Informant Poinda mbui ( Kl an Wuliap ) sagte über Kol imban und de n 
Ma r k t : 
"Dieser Kolimban, d i eser Hund h i er, er hat d i e wenganyinge [ Marktblat-
ter ] hingelegt, e r i st in die sem Mbangulo (l), er bewacht Mbangulo 
(l) Mban gulo ist d e r Na me eines Mannerh a uses ; es ka nn d a mit aber a uc h 
der Ma rktpl at z gemeint sein , auf dem das Fes t s t att f i ndet . 
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in Mbandjembasai (l) bei Djametuvu. Ko l imban halt sich i n dieser 
Gegend au f. Früher ist Kolimban dorthin gebracht worden (2), es ist 
sein Ort , se i n Markt. Der Hund hat hier den Markt gemacht . So ist 
es bis heute gebl i eben . Auch wir bringen sie [ die mannlichen Novi -
zen zum Flotenspiel ] hinunter . Auch die jungen Madchen , die aus der 
Sek l usion kommen, werden zur sai h i nuntergeführt . Deshalb rufen sie 
[ die Manner ] Kolimban (3) . " 
Man wird d i e Verbindung von Kol i mban mit dem Marktplatz Djametuvu , die 
h i er deutlich gewordene Parallelisier ung des Pubertatsfestes mi t einem 
Teil der Initiation der Manner , auch ln dem Sinne sehen müssen , dass 
von Kolimban auch gesagt wurde , dass er mit Frauen einen ersten Ge -
schl echtsverkehr durchführ te und damit als Ahnengestalt in mancher Hin -
sicht vergleichbar is t. Dies wird auch an der kurzen Episode , die a u s 
den Mythen über Kolimban hier herausgegriffen wurde , erkennbar. Kolim-
ban verführte seine Schwester (oder Mutter?) , die Sago produzierte; 
diese Handlung wird man mit der Darstellung der ersten Sagogewinnung 
verg l eichen müssen (4) . 
3 . 6.4 Der "sakra l e" Charakter des Marktplatzes 
Die Beobachtung des Marktplatzes Dj ametuvu , die in Mythen über Markt -
platze gegebenen Hi nweise , ferner das Pubertatsfest der Madchen liessen 
immer wieder an einen besonderen Charakter des Marktplatzes denken. 
Es sind hier verschiedene Gesicht spunkte zu berücksichtigen . Der 
Marktplatz is t jene Stat te , auf der nur Frauen , Madchen und nicht ini -
tiierte Knaben zusammenkommen . Manner werden auf den t r ad it ionel l en 
Marktplatzen nicht angetroffen , sie empfinden Scheu , wenn sie in die 
Nahe eines Marktplatzes , auf dem sich Frauen be fi nden , kommen. Die 
Frauen besuchen immer wieder den Marktplatz, wenn auch sehr individuel -
le Unterschiede in der Ha ufigkeit dieser Besuche bestehen . Durch den 
Tausch auf dem Marktplatz konnen d i e Frauen den nicht selbst benotigten 
$ago (bzw. Fische bei den Iatmul) in die wichtige Zusatznahrung Fisch 
(bzw. Grundnahrung Sago bei den I atmul) tauschen . Es ist dies eine 
den Frauen vorbehaltene Tatigkeit . In diesem Si nne gehort es ebenso 
(l) Mband j embasai ist der Name jener sai (Waldhaus) , i n der das Flo-
tenspiel gelernt wird, und die südlich von Ga i korobi l iegt. Gai -
korobi hat für jeden Dorfteil eine sai . 
(2) Den Mythen nach ist Kolimban als Novize dort hin gebracht worden . 
(3) Wenn die Manner vom Flotenblasen kommen , sollen sie die Namen von 
Kolimban und die Bezeichnungen der Markttage rufen. 
(4) Vgl. Abschnitt 8 . 1 .5 . 
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zur Chara k t erisierung de r Frau a m Mi ttelsepik , dass sie Markt - Fr au 
(wengalo ) i s t , wie s i e Sago prod uzentin oder Fisc herin is t . Der Ta u sch -
hande l is t ein ganz wesentlicher Te i l ihrer Lebenswelt . So ist es woh l 
auch zu vers t ehen , we nn de r Ueberga ng vom junge n Madch'e n zur Frau , d i e 
heiratsfa hig, aber auc h fUr d ie Na hr u ngsverSorgung verantwortlich wird , 
gerade auf dem Marktplatz in e ine m Fest kundgetan wir d ( l ). Das junge 
Madchen tri tt in die Gesellsc haft der Fra uen e i n , wird von ihnen a u f -
genommen. Die s geschi eht auf d e m Ma r ktplatz. Hier i s t auch zu beden-
ken , dass d i e Frauen, d . h . wenigstens die von Ga i kor obi , e i nen fes t e n 
Si tzplatz habe n . Es g i bt s omi t f Ur die Frauen e i ne fes t e Or dnung , in 
die s ie s i c h einfUge n . Wi e d ie Man ner in d en Mannerhausern ihre Sitz -
platze haben , s o ha b e n a uc h die Fraue n a u f dem Marktplat z ihre Sitz -
platze . Wenn es auch von Einheimischen nicht s o i nter pr etier t wurde , 
s o moc hte i ch doch d ie Ver mutung a us s ern, das s der Markt plat z eine Ar t 
Versamml ungsort von Frauen ist. 
Nun muss man bedenken, das s auf einem Mark t platz Mensch en von ver-
schieden e n Dorfe rn zus amme ntreff e n . Wie wir s ahen , i s t es n i c h t so , 
dass es i m st r engen Sinne ver feindete Dor fer s i nd , d ie miteinander 
Ha nde l t re i ben . Trot z dem konnte immer wi eder eine Atmospha re der Span-
nun g bemerkt werden . Obg l e i ch sic h die Frauen gegenseitig kenn~n , z . B. 
i hre Namen und z . T . wohl auch ihre Ve rwandt s c hafts beziehun gen unter -
e ina nder wissen, ist es so , dass s i e auf dem Markt p lat z kaum mi te ina n -
der s prech en . Wie wi r weit e rhin sah e n, gibt es a uc h keine festen 
Ta uschpa r tner bei Fr a ue n verschiedener Dorfer , obgl e i c h es schon e in-
zelne Pra f e r e n zen zwi schen Frauen geben mag (2 ). Di es e Allge me i nh e it 
der Tauschbez i e hung ze i gte s i c h ja a uc h dara n, dass Fraue n mit der 
Tauschha ndl ung wart e n, b i s alle Fraue n , die tausche n wo lle n, ersc hie -
ne n s i nd . We nn hierbei a uc h kein e Tromme l ze i c h e n gegeb e n we r den , wie 
die s die Ma nner vielle i cht zur Eroffnung e ine r be s timmten Ha nd lung 
mac hen wUrden , so wi r d jedoc h g l eich s a m eine n icht - exi stent e Tr omme l 
geschlage n . Denn plotzlich, wi e auf e in Signal h in, beg innt der Tausch . 
Di e a u f e ine m Tausch l as t e nde Spannung h a n gt a ber a uc h mit der Ge -
( l ) Warum be i d e n Iatmu l e ine ent s pre c h e nde Ha nd l un g nic ht stat t fin -
de t , kann hier n i cht erkl art werden . Vielleic ht werden darUber 
d ie Unters uchung en der anderen Mitgl i eder der Expedit i on 1972 - 7 4 
Aufs chluss geben . 
( 2 ) Di es ze i gte s i c h z . B., als i c h einma l zwei Fraue n nach Kararau 
begl e i tet e , wo s i e mit g anz be s timmten Frau en e i ne n Ta usch voll -
zo gen . Di e ser Tau s c h find e t j e doch a uss erha l b der Markttage 
s t a tt und n icht a u f den Ma rktp l atze n . 
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schwindigkeit zusammen, in der dieser vollzogen wird . Sobald Sago 
und Fisch die Hânde gewechselt haben, wird der Marktplatz schnellstens 
verlassen . Wie wir sahen, ist es nicht so, dass die Frauen nach dem 
Tausch noch zusammensitzen und miteinander sprechen . Dies geschieht 
eher vor dem Tausch, wenn die Frauen warten müssen und sich von dem 
Weg etwas ausruhen . In der Betrachtung eines Gesanges wird es spâter 
nochmals aufgegriffen werden , wie in mancher Hinsicht der Gang der 
Frauen zum Markt mit einem Kriegszug vergleichbar ist , besonders , wenn 
die Frauen in einer Reihe gehen . 
Besonders wichtig in unserem Zusammenhang erscheint mir die von Mân -
nern gegebene Information, dass das Gras auf dem Marktplatz nicht ge -
schnitten werden darf . 
einer Frau betrachtet . 
Das Gras des Marktplatzes wird als Schamhaar 
So konnte man den Marktplatz a l s Scham einer 
Frau sehen, der den Frauen allein zugehorende Teil, der von Mânnern in 
bestimmten Situationen nicht betreten werden darf . Wir konnen so auch 
den Marktplatz als "weiblich" klassifizieren . Von den zwei Urahnen -
so wurde immer wieder gesagt - hat die Frau Nduman Schamhaare , die Ge -
stalt Ndangan soll hingegen keine Schamhaare haben. Schamhaare werden 
als negativ betrachtet . So ist auch die Gestalt Nduman von Einheimi -
schen als negat i v beschrieben worden , indem sie Krankheit und Tod den 
Mânnern (und Frauen?) bringen soll . Die Gestalt Ndangan, die mit dem 
Totenreich verknüpft wird, gilt im Gegensatz zu Nduman als " ka l t" , sie 
wird nicht wie Nduman als gefâhrliche Ahnengestalt betrachtet , an de -
ren Feuer man verbrannt werden kann. 
Dass nicht nur der Marktplatz an sich, sondern auch der Weg z um 
Marktplatz, wobei hier v . a . an den Weg von Gaikorobi aus zum Marktplatz 
Djametuvu gedacht wird , einen besonderen Charakter hat , zeigt sich am 
folgenden: es ist verboten, auf dem Weg zum Marktplatz , der auch Frauen -
Weg genannt wird, mit e iner Frau den Geschlechtsverkehr auszuführen 
oder sie zu schlagen . 'Es wurde dazu der Fall e ines Mannes erzâhlt, 
der dies missachtet hatte. Der Mann war mit einer Frau von anderen 
Frauen überrascht worden, die Frauen zogen ihre Faserrocke a u s und be -
deckten damit die beiden. Die Frauen so l len ohne ihre Faserr ocke in 
das Dorf zurückgekehrt sein. Spâter musste der Mann ein Schwein t oten 
und zu jedem Faserrock , d . h . jeder Frau, Schweinef l e i sch , Arecanüsse 
und Muschel - und Schneckenschalen geben . 
Bei dieser Darstellung bemerken wir eine Umkehrung der Situation , 
wie sie in der Mythe über Moem und den Markt erzâh l t wird . Wâhrend 
in der Mythe von einem Geschlechtsverkehr zwischen dem Ahnen Moem und 
den Frauen gesprochen wird und dieser Zustand dann durch das Eingrei -
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fen der Manner ein Ende findet - also eine Beendigung eines Urzeit-
Zustandes -, ist heute der Geschlechtsverkehr im Bereich des Markt es 
verboten. Das Zudecken mit Faserrocken, das sowohl in der Mythe als 
auch in dem erwahnten Einz elfall auftritt, geschieht in der Mythe , um 
den Geschlechtsverkehr der Frauen mit Moem vor dem Madchen zu verber-
gen. In dem Einzelfall geschieht es jedoch, um den Geschlec ht sverkehr 
zwischen Mann und Frau an diesem Ort vor den Frauen gleichsam zu ver-
bergen . Es waren nun zwei Interpretationen moglich, die sich erst 
nach der Feldforschung ergaben, so dass sie nicht mit Einheimischen 
d i s kutiert werden konnten: l. Der Tauschhandel wird immer noch als 
eine Situation gesehen, bei welcher Frauen mit Mannern des Dorfes 
nic hts zu tun haben, dagegen in eine Bez i ehung zu Moem treten. Es wa-
re also als eine Parallele zu der e i nheimischen Interpretation der 
Sagoproduktion zu sehen. 2. Der Zustand der Zeit vor der Totung von 
Moem, d.h. vor der eigentlichen Beendigung der Urzeit und der Herbei -
führung der Jetztzeit, darf nicht wieder aufgegriffen werden, es ware 
also eine Wiederholung der Urzeit - Handlung, hier i m Alltag, nicht ge -
stattet . Doch erscheint mir diese zweite I nterpretation, im Vergleich 
mi t sonstigen Begründungen durch Einheimische, weniger zutreffend als 
die erste . Denn auch das den Frauen bei der Sagoproduktion zugespro-
chene Verhaltnis z ur Ahnengestalt Moem, das man j a als eine Wiederho -
lung einer Urzeithandlung wird vers t ehen müssen, ist ja nicht auf Fest -
zeiten be schrankt . Das Fernbl e iben der Manner des Dorfes vo n der Sago-
produktion wird man so mit dem Fernbleiben der Manner von dem Marktge -
schehen vergleichen konnen. 
Es sollte inzwischen deutlich geworden sein, wie der Marktplatz als 
ein besonderer Raum verstanden we rden muss, der auf das engste mit den 
Frauen v e rknüpft ist, de r e in Geg e ngewic ht z um Ve rsammlungsort der 
Ma nner , d e m Ma n nerhaus, b ildet , wenn e r s i c h auch nicht i n jeder Hin-
sicht mit der Bedeutung e ines Ma nnerhauses vergleichen l asst. 
Marktplat z 
Nahrungstausch zwischen 
Frauen verschiedener Dorfer 
Feste Sit zordnung der Frauen 
Marktpl atz is t "weiblich " 
Nur d en Fr auen vorb ehalten 
(wahrend Tausch und Fest) 
Per manenter Verbindungsort 
mi t fremden Dorf 
Ort d es Pubertatsfestes d e r 
Ma dche n 
Méinner haus 
Nahrungstausch zwischen Mannern 
des gl e i c hen Dorfes 
Fes te Sitzordnung de r Manne r 
Manne r haus ist "we iblich" 
Nur d e n initiierten Mannern vor-
behalt en (m i t Au snahmen) 
En t s cheidungsort f ür Krieg szüge 
gegen fre md es Dorf 
Ort der Init i ation d e r Manner 
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Wir konnen somit in dem Verg l e ich zwischen Marktplatz und Manner-
haus eine gewisse Entsprechung zur dualen Aufteilung in eine weibliche 
und eine mannliche Sphare finden. Man muss jedoch betonen, dass die -
ser Vergleich nur einen Versuch darstellt, bei dem es mehr um die Her -
vorhebung der Eigentümlichkeiten des Marktplatzes geht. Denn selbst -
verstandlich ist ein Mannerhaus nicht in jeder Hinsicht einem Markt -
platz vergleichbar. Auch lasst sich die Opposition von Frau zu Mann 
nicht in jedem Detail durchführen . So wird z . B. auch das Mannerhaus 
als "weiblich" klassifiziert. Dann haben die Manner im Mannerhaus 
untereinander eine viel intensivere Beziehung als die Frauen auf dem 
Marktplatz . Ferner besteht sowohl auf dem Marktplatz als auch im Man -
nerhaus das patrilineare Prinzip in der Weitergabe von Sitzplatzen. 
Und wahrend die Manner, wenn kein Tauschhandel und kein Pubertatsfest 
stattfinden, sehr wohl den Marktplatz betreten konnen, ist dies den 
Frauen beim Mannerhaus nicht gestattet. Wie oben schon angedeutet, 
gibt es jedoch auch hier wieder Ausnahmen, die man nicht übersehen 
darf. Als Beispiel sollen einige Situationen erwahnt werden, die in 
Gaikorobi und Sarem angetroffen werden konnten. Bei einem Fest an 
Weihnachten 1972 und bei einem Fest, das von Einheimischen in Gaikoro-
bi zu meinem Abschied im Februar 1974 gemacht wurde (l), kam es vor, 
dass Frauen in das Mannerhaus traten, da es regnete . Die Frauen setz -
ten sich sogar auf die Liegeplattform der Manner und tanzten mit den 
Mannern in einem Kreis, alles innerhalb des Mannerhauses! Ueber den 
Kopfen der Frauen und Manner , im Dachgebalk des Mannerhauses , standen 
die sakralen Figuren! In Sarem wurde ahn liches angetroffen , als im 
Mannerhaus Lieder aufgenommen wurden . Ohne Einwande seitens der Man -
ner gesellten sich auch die Frauen z u der Mannerversammlung in dem 
Mannerhaus, das noch, etwa im Gegensatz zu Mannerhausern in Gaikorobi , 
von traditioneller Gestaltung und Gr osse war. 
Diese Beispiele sollen dazu dienen, die vollzogene Gegenüberstellung 
von Frau und Mann zu relativieren . Man wird wohl eher von einem Ver-
gleich und weniger von einer Gegenüberstellung sprechen konnen. Wie 
die Manner einen Raum besitzen, der ihnen zugehort , so haben auch die 
Frauen einen Platz, der ihnen vorbehalten ist . Nicht nur die Manner 
beschaftigen sich mit einem exklusiven Bereich, ·auch die Frauen haben 
einen exklusiven Raum. 
(l) An Weihnachten werden sehr oft Lieder gesungen, die von anderen 
Geb i eten, so der Küste, heute übernommen werden. Bei dem Fest 
im Februar 1974 wurden dagegen wahrend einer Nacht nur traditio -
nelle Lieder gesungen . 
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LJ, KAPITEL: . Nahrungszubereltung und Nahrungskonsum 
4.1 DIE ARBEITSTEILUNG BEI DER NAHRUNGSZUBEREITUNG 
Grundsatzlich kann man sagen, dass die Frau für die Nahrungszuberei -
tung zustandig ist. Doch ist es keinesfal l s so, dass nicht auch Manner 
Nahrung zubereiten konnten. Wahrend eine Frau wohl selten für sich al-
lein Nahrung zubereitet , d . h . sie bereitet Nahrung meistens auch noch 
für ihre Ki nder , ihren Mann und nahe Verwandte , wie einen Bruder, zu, 
ist es bei Mannern meistens so, dass sie die Nahrung nur für sich 
selbst zubereiten, wobei nicht ausgeschlossen sei n soll, das s sie die 
Nahrung nicht mit einem anderen Mann auch teilen konnten . Wie es 
beobachtet wurde, bleiben ja sehr haufig die Manner tagsüber im Dorf 
zurück, wahrend die Frauen im Wald oder im Sagosumpf a u f Nahrungssuch e 
sind, um erst am spaten Nachmittag, ja manchmal sogar erst nachts, zu-
rückzukommen . Daher geht der Mann selber in den Garten, um sich etwas 
Gemüse oder ahnliches zu holen, und bereite t e s über einem Feuer im 
Mannerhaus zu. Er wird jedoch nie in der Herdschal e seiner Frau Nah-
rung zubere i ten . Wahrend so die Manner in der Zubereitung der Nahrung 
a u f das Mannerhaus begrenzt sind, bere i ten Frauen und Madchen die Nah-
rung in den Wohnhausern zu. Besonders noch unverheiratete, j edoch 
s chon h e irat s fahige Madc h e n b e sitzen i mme r schon eine e ige ne Herdstel-
l e , a n der s i e ihre e igene Na hrung zubere i t en. Abe r auch noch jünge r e 
Madchen helfen haufig ihrer Mutter beim Zubere iten von Nahrung. Sie 
bringen Feuer herbei, dami t die Mutter das Feuer in der irdenen Herd-
schale anzünden kann, oder sie backen einen Sa gof l aden für i hre Mutter, 
die gerade aus dem Wa ld gekomme n i s t und s i c h erst a u s ruhen muss . 
Od e r we nn d i e Mutter krank i s t oder Menstruation hat , so hi lft ihr d i e 
junge Tochter , backt d ie Sagofl a de n für sich, i hre Geschwister und 
ihre Mutter. So besteht in der Nahrungszubereitung schon früh eine 
Zus ammenarbeit zwisc hen Mutter und Tochter. 
4. 2 DIE ZUBEREITUNG VON SAGO 
Das Backen der Sagofladen (l) ist die wichtigste und haufigste Ta t ig-
ke i t der Frauen be i der Zubereitung von Nahrung . Alle anderen Fo rmen · 
(l) Vgl. da rübe r auc h Ha user - Sch a ublin 1 977 :4 8 und Schuster 1 974a . 
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der Nahrungszubereitung treten demgegenüber zurück. Sa gofladen werden 
nur von Frauen und Mâdchen gebacken . Wenn Sagof laden gebacken wer den , 
nimmt die Frau die über der Herdste l le auf ein em aus Bambus gea rbeite-
ten Gestell liegende Backschale (yansa) , die aus dem Dorf Aibom stammt , 
herunter und legt s i e in d ie grosse , ebenfalls aus Aibom stammende, wie 
die Backschale aus gebranntem To n bestehende Herds c hale (komba) , auf 
k l eine Tonscherben abgestützt , hine i n. Unter der Backschale wi rd ein 
Feuer gemacht (Abb . 71) , und, die Backschale wird erhitzt. Die Fra u 
sit zt mit untergeschlagenen Beinen vor der Herdschale , die recht e Kor-
perseite ihr zugewendet. Ne ben Brennholz, das die Frauen meistens un-
ter dem Haus oder neben der Herdstelle aufbewahren, wird noch Wasser 
zum Backen der Fladen benotigt. Das Wasser wird h e ute meistens in 
kleinen Alumin i um- Topfen oder Plas t ikbe haltern a u s einem nahe gelege-
nen , am Dorfrand bef i ndlichen Wassertümpel bzw. aus dem Sagosumpf ge -
ho l t . Wâhrend der Trocke n z ei t müssen jedoch Gr uben a usgehoben werden, 
aus denen man Wasser schopfen kann . Manche Frauen benützen a ber auch 
noch die früher üblichen , grossen Bambusrohre , d eren Zwisch enwânde an 
den Knoten ent fernt wurden . Das Wass e r füllt die Frau i n eine kle ine 
Schüssel , ebenfalls heute meistens aus Aluminium. Von ihrem frischen 
Sago (kavinau) , der in Blât tern eingewickel t oder in Pl as t ik e i ngehü l lt 
auf bewahrt wird , jedoch nicht mehr in den früh e r üblichen Sagovorrats -
topfen, von denen nur noch einige in Gaikorobi angetroffen werden konn-
ten, bric ht s ie ein Stück ab und z erkrümelt und zerreibt ihn zwischen 
ihren Handflâchen . Früher wurde dies a u f einer Sagopalmblattscheide 
(mboe), die kambananga genannt wurde , gemacht . Heute geschieht es j edoch 
ebenfalls in einer von Weissen eingehandelte n Schüssel ( Abb . 70) . Auf 
die inzwisc hen vorgewâ rmte Backs chale stre ut die Frau mit einer Kokos -
nus s s chale (auvi) od e r a u c h mit der blossen Hand das f e in ze rkrüme l te 
Sagomeh l (Abb . 72 ), verteilt es a u f d e r Backs chale und drückt d e n Ra nd 
und die Oberflâche des lânglichen, leicht ovalen Fladens mit e i ner Ko -
kosnussschale fest (Abb. 73) . Mit einer anderen, e t was kleineren Ko-
kosnus sschale nimmt sie etwas Wasser und tropfe l t es über die erste 
Seite des Fladens . Nach einer Weil e dre ht s i e den Fladen um (Abb . 74), 
so dass dieser a uc h von der a nderen Seite gebac ke n wird . Schliesslich 
lost sie d en Fladen mit einem flachen Gegenstand , h e ute meistens ein 
Messer , von der Backschale und wirft ihn mit e i nem Schwung auf das auf 
dem Fussboden l iegende Palmblütenhüllblatt . Darauf giesst sie nochmals 
e twas Wasser über diese zwe i te Seite des Fladens, der dann der Lânge 
nach einmal gefaltet wird . Dieser gefaltete Fladen wird anschliessend 
durch das in der Schüssel befindliche Was ser gezogen. Es konnte von 
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mir nie beobachtet werden, dass diese schon gefalteten Fladen nochmals 
auf die Backschale gelegt werden (l). Wenn ein Sagofladen in der hier 
beschriebenen Weise gebacken wird, nennt man ihn ngwavianau . Diese Art 
eines Sagofladens wird am haufigsten gebacken . 
Neben dem erwahnten Sagofladen ngwavianau gibt es noch eine Anz ahl 
anderer Fl adenarten, die jedoch seltener zubereitet werden. An nach-
ster Haufigkeitsste l le ware der Fladen sometnau zu nennen. Bei diesem 
Fladen wird das Sagomehl auf die Backschale gestreut, der Rand des Fla-
dens wird etwas geglattet, und mit einem spitzen Gegenstand, heute 
einem Messer, wird die Oberflache des Fladens aufgerauht. Wasser wird 
auf beide Seiten des Fladens gegossen. 
Von besonderer Bedevtung ist der Fl aden mboketnau . Auf den auf der 
Backschale liegenden Fladen wird nur sehr wenig Wasser gespreDgt, der 
Rand des Fladens wird geglattet und der Fladen wird auch einmal ge -
wendet. Anschliessend wird jedoch kein Wasser mehr hinzugefügt, und 
der Fladen wird auch nicht gefaltet. 
Es sind dies besonders dünne Fladen, die sehr knusprig sind, jedoch 
wegen des geringen Wassergehaltes schnell austrocknen . Nach einem 
ha l ben Tag sind sie schon fast hart. Sie eignen sich also nur für den 
sofortigen Konsum und werden daher auch von Einheimischen im Alltag we -
nig gebacken . Das Charakteristische bei diesem Fladen ist, wie gesagt, 
der geringe Wassergehalt. Er ist daher auch derjenige Fladen, der von 
Mannern gegessen werden darf, wenn sie bei einem Ritual bestimmte Mei-
dungsvorschriften befolgen müssen, z.B. keinen Geschlechtsverkehr ha-
ben dürfen, kein Wasser trinken und sich auch nicht mit Wasser waschen 
dUrfen. 
Manchmal werden Sagoflad en auf der Backschale nicht nur einmal , son -
d e rn zweimal gewendet . Auf den Fladen wird Wasser gespr engt , wenn er 
auf der Backsch a l e liegt. Diese Fladen nennt man yembianau. Bisher wur-
den nur Fladen beschrieben, bei denen allein Sago und Wasser verwendet 
werden. Oft wird jedoch Sagomehl mit geraspeltem Kokosnussfleisch ver-
mischt und gebacken . Diese Fladen nennt man tapmanau. Oder es wird 
das Sagomehl mit geraspeltem Kokosnussfleisch auf ein kleines Bananen -
blatt gelegt, darin eingewickelt und auf der Tonschale gebacken. Die 
so geformten Kokosnusskuchen - denn sie haben eine rechteckige Form 
und sind recht dick - werden dann ohne Bananenblatter nochmals auf die 
Backschale gelegt und etwas nachgebacken. Man nennt diese Fladen watanau. 
(l) Vgl. dazu Hauser-Schaublin 1977 : 48. 
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Nur einmal konnte beobachtet werden, wie kundia (l) mit Sagomehl zu 
e i nem Sagofladen verbacken wurde. Der innere Te i l des Sprosses wird 
dazu zerbrockelt , mit dem Sagomehl vermischt und wi e mboketnau geba cken . 
Ebenso sel ten wie diese kundianau sind solche , in die Flusskrebse hinein -
gebacken werden, und di e man ngengananau nen n t . 
Immer wieder kommt es vor, dass Sagof laden nicht g egessen werden, 
dass sie l iegenbleiben , sehr hart werden und erst am folgenden Tag ver-
zehrt werden. Man nennt diese Fladen akanau . Sie werden haufig Schwei -
nen zum Fressen gegeben. Wenn sie über die Glut gehalten und aufge-
warmt werden , nennt man si e yatatnau. Dies wi rd me i stens von Mannern 
gemacht . Frau en dagegen ziehen alte Sagofladen durch das Wasser, we i -
chen sie etwas auf und legen sie dann in Bananenblatter eingewickelt 
auf die Backscha le , wo sie mehrmal s gewendet werden (2) . Diese Fladen 
werden anschl i essend nicht durchs Wasser gezogen . Man nennt s i e tand-
japmanau . Ei ne a l te Sagoflade kann aber auch i n e i ner Gemüsesuppe wei -
terverwendet werden , z.B . in einer Suppe mit yiZakn , Blattern des Bau-
mes Gnetum gnemon . Diesen Fladen nennt man toZatno . Schliess lich sei 
noch erwahnt , dass Fladen , die auf der Backschal e sehr h a ufig gewendet 
werden , den Hunden gegeben werden; man nennt s i e daher waZananau (Hunde-
Sago). Me i s t ens erh a lten jedoch Hunde einen Teil des auch vom Me nschen 
gegessenen Fladens oder einen akanau- Fladen . Nicht immer wird Sagomehl 
zu Flade n gebacken . So kann man auch einen kleinen Sagobrocken e i n -
fach in die Glut eines offenen Feuers legen und backen . Diesen Sago 
nennt man tunau . 
Sehr selten wurde in Gaikorobi ein sog . Sagobr ei zubereitet (3) . 
Di eser Sagobrei wird nondjatnau ge nannt . Zerkrümeltes Sagomeh l rührt 
man mit kaltem, Wasser a n, dann fügt man siedendes Wasser , manchmal auch 
Kokoswas s er , hinzu, und das Ganze wird mit halbierten , umgeknickten 
Schilfrohr- Stückch en (sakaZi) wie mit e iner Gabel umg~rührt, so dass 
eine z a he , braune Suppe entsteht . Man kann noch Kokosraspeln hinz u-
fügen . Dieser Brei wi rd auch djangvi genannt . 
Das Koc hen von Sa go, die Zubereitung der Speise mindjanau, f i ndet 
meiste n s bei Festen statt, es kann jedoch a uch an den übrigen Tagen 
(l) Saccharum edul e (Lea 19 6 4 : 1 87 ) . 
(2 ) Vgl. die Zubereitung von Sago mit Banane in Bananenblatter im 
Dorf Aibom be i Schuster 1 974e. 
(3) Eine Sagobreischale aus dem Sawos - Dorf Kwaiwut ist bei Kaufmann 
1974a abgebilde t . Vgl . auch die Zubereitung eine s Sagogerichtes 
in Kwaiwut be i Kaufmann 1974 b . Zur Zubereitung von Sagobrei siehe 
Schuster 1974d . 
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geschehen , wie beobachtet wurde . Trotzdem soll hier mindjanau eine 
Festspeise genannt werden , weil sie bei ke i nem Fest und bei ke i ner ze-
remonie l len Nahrungsverteilung in Gaikorobi gefehlt hat . In einem h eu-
te meistens aus Aluminium bestehenden Topf, der über der Herdschal e auf-
gehangt wird , erhitzt man Wasser . Eine Kokosnuss spaltet man mit eine r 
Axt, giesst die Kokosmi lch aus und raspe l t das Kokos nussfleisch. Dazu 
verwendet man einen gezahnten Loffel von den Weissen oder eine Mies -
muschel (wuli) , die auch an einem Hocker befestigt sei n kann , auf den 
man sich beim Raspe l n setzt . Die Sagolarven werden in e i ne kleine Ko-
kosnussscha l e gelegt . Dann wird e i n Sagobrocken, in e i ner Schüsse l 
liegend , mit den Handen zerdrückt und zerkleinert. In schmale, lange 
Blatter l egt die Frau geraspeltes Kokosnussfleisch und streut anschlies -
send Sagokrümel darüber. Dann werden die Larven e inze l n i n das Kokos -
nussfl eisch und Sagomehl hineingedrückt (Abb. 75) . Ueber d i e Larven 
kann dann nochmals geraspeltes Kokosnussfleisch gestreut werden . Da nn 
drückt man das Blatt von den Se iten her etwas an (Abb . 76), und schlagt 
die Enden des Blattes um (Abb. 77) , so dass das gan ze Blattpaket nun 
umschnürt werden kann. Diese Packchen legt die Frau in das Wasser und 
kocht den Sago (Abb . 78) . Die Sagomasse wird zu e i nem f esten Pudd i ng 
(l) . 
4. 3 DIE ZUBEREITUNG DER UEBRIGEN NAHRUNG 
Im folgenden mochte ich in einem Ueberblick die Zubereitungsweise der 
übrigen Nahrung skizz ieren, damit das bisher Gesagte i m richtigen Ver-
haltnis zur Zubereitung von Nahrung insgesamt gesehen werden kann . 
Nicht nur Sagofladen backt man auf den tonernen Schalen aus Aibom, 
s o ndern auc h Sagolar v e n , kle in fisc h e , die in Blatter eingewickelt 
s ind , und Brotfr uchtkerne . Dann muss man die grünen , meist sehr mehli-
gen Bananen erwahnen, die direkt in die Herdschale hineingelegt werden . 
Sehr oft backen Manner diese Bananen auf i hren Feuerstellen im Manner-
haus . In gleicher Weise werden auch von Mannern und Frauen die selte -
neren Süsskartof f eln zubereite t oder auch Maiskolben. Schliesslich 
s eien noch die Bambussprossen ndangu ge nannt, die auch in der Herdscha-
le l eicht gebacken we rden konnen. 
(l) Zur Zubereitung einer a hnlic h e n Sagospeise i n Aibom vgl . Schuster 
1974 b . 
253 
Das Dünsten von Na hrung ist in Gaikorobi sehr wichtig . Dazu werden 
kurze , schmal e Bambusrohre verwendet . Di e Beliebthe i t dieser Art der 
Zubereitung hangt dami t zusammen , dass v.a . un t erwegs im Wald diese 
Bambusrohre leicht erreichbar sind , man i st auf diese Weise unabhangig 
von zerbrechlichen Tongefassen. Es g i bt hier die verschiedensten Kom-
b i n a tionen von in Bambus gedünsteter Nahrung : Fische zusammen mit Pil -
zen , die an der Sagopa l me wachsen; Fische mi t mbagn (l ), einem Blatt -
gemüse ; Sago l arven und Kokosnussraspe l n. Die Gemüseblatter wer den im-
mer gebrochen und in den Bambus gesteckt . Die Fische sind jene vom 
eigenen Fischfang , die ja oft sehr klein sind , so dass zwei bis drei 
in ein em Bambus Platz h aben . Das Bambusrohr wird in die Herdschal e 
oder von Mannern i~ bzw . über die Glut eines Feuers im Mannerhaus ge -
legt. 
Manner und Frauen kochen heute viel Nahrung mit Wasser i n Konserven -
büchsen. Irdene Topfe konnten nur noch selten gesehen werden . Wie 
dem Dünsten in Bambusrohren kommt dem Kochen von Suppen eine grosse 
Bede utung zu und es i st v i e l haufiger als das Zuberei t en von Sagobrei. 
Diese Suppen werden fast tag l ich gekocht. Man muss hier auch bedenken, 
dass diese Suppen die eigentl iche Flüssigkeitse i nnahme der Menschen 
bi lden , da man sonst ja keine Get ranke zu den Mah l ze i ten hat . Zu Su p -
pen werden v.a . die im Wald oder i m Garten gepflückt en Blat ter ver -
schiedener Pflanzen , aber a ue h Fische und I nsekten vera rbei tet-. E s 
gibt auch hier zahlreiche Kombinat i onsmoglichkeiten: Sagopalmherz , 
Blatter von dem Ba um Gnetum gnemon und Kokosnussraspeln; Bohnen , Flech-
ten und e i n Bl attgemüse ; zerschnittene Fische und ein Bl attgemüse wie 
san ( 2); Fische , das Blattgemüse mbagn und Ko kosnussraspeln . Eier von 
Grossfusshühnern werden einfach in Wasser gekocht . Eine Blat t gemüse -
suppe nennt man nyamaZa . 
Gerauchert wird v . a . Schweinefleisch , aber auch die selbst gef ange -
nen Fische werden von Frauen gerauchert . Ueber einer Herdschale be -
fi ndet sich ein Gestel l, auf das Nahrung wie Fische oder Schwe i nefleisch 
zum Rauchern gelegt werden kann . Wenn jedoch grossere Mengen an Fi -
sche n oder auch Schweinef l eisch geraucher t wer den, so e r richtet man vor 
dem Ha us e in Ges t ell (yimbun ), auf d em di e Nahrung ausgebrei tet u nd ge -
rauchert wird . Di es kann von Mannern u nd von Frauen durchge f ührt wer-
den ( 3) . 
(l) 
( 2 ) 
( 3) 
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Vermu t l ich Ama ranthu s sp . 
Vermut lich Abe l moschus sp. , vgl . Lea 1 964 :1 86 . 
Ei n Rauchern von Sago konnte in Ga i kor obi n i e f estgeste llt 
so dass darüber hier k e ine Aussagen gemacht werden kon nen . 
ein yimbun vgl. Abb. 82. 
werden , 
Für 
4 . 4 DIE MAHLZEITEN UND DER NAHRUNGS KONSUM 
I n Gaikorobi werd en an einem Tag von einer Frau zwei Mahlz e iten z ube-
r eite t, eine am Morgen bei Tagesanbruch und eine am spaten Na chmittag. 
Hi e rbe i konnen s i c h j e doc h Ver schiebungen ergeben, je nach Tages lauf 
der einzelnen Frau und auc h je nac h vorhande ner Nahrung . Allgeme in 
kann man jedoc h sagen, dass die Frau am Morgen und am spa ten Nachmittag 
Sa gofladen backt. 
Das immer wie derkehrende .Bild am Morge n : Die Frau sitzt neben ihrer 
Herdschale , und d ie Kinder dra n gen sich um s ie herum, um etwa s von der 
War me mit z ube kommen, die von d em t onernen Herd au sgeht. Der Mann je-
doch verl asst das Wohnhau s und s ucht sein Mann erhaus a u f . Wenn e r, i m 
Mannerhaus neben einem Feuer sitzend, sieht, wie aus seinem Wohnhaus 
Rauc h aufsteigt, so weiss er, dass er bald s einen Sagofladen a us sei-
ner Tasche wird holen konnen . Wenn ~r dann i n das Haus tritt und sei-
ne Frau fragt, was es zu essen g ibt, antwortet sie ihm vielleicht: 
" Nicht s !" denn Sagofl a den a lle in kann man j a nicht essen . 
We nn d i e Sagofl a d en alle geba c ken s ind, was be i eine r mehrkopfigen 
Familie eine gute Stunde dauern kann, und fall s eine Zusatzn ahrung wie 
Fis ch oder Gemüse vorhanden i s t, so sitzen dann die Kinder neben der 
Mutter, kauen an ihren Sagofladen; der Mann jedoch nimmt nur s ein Essen 
a us se iner Tasche und geht wieder in das Mannerhaus, um v iell e icht mit 
ande r en Man nern d i e Nahrun g z u t ei l e n. Di es ist j edoch me hr e i ne I deal-
besc hre i bung , d e nn o ft g ibt es a m Mo r g e n n i cht s z u esse n, wie d i e Ein-
heimisc hen me inen . So wird der Sagofladen n ur in die Tasche gestec kt 
ode r auch in ein Netz und auf d e n Weg zur Arbeit in den Wald mitgenom-
me n. Manc hma l kann es jedoch auch v orkommen, dass eine Frau am Mo rgen 
überhaupt k e i ne n Sa go bac kt . Dies ge s c hi e ht dann, we nn sie schon sehr 
f rüh , d .h . ca . s i e be n Uhr , e ine St unde n ach Da mme r ung s be g inn , i n ihr 
Sago ge biet a ufgebr oche n ist , um Sago f ür d e n Taus ch a uszuwaschen . Abe r 
a uch wenn die Frau k rank ist od e r Menstruatio n hat, wird sie ke inen 
Sago backen . Di e Kinder müssen d ann alt e Sa gof l aden, Sa gof l aden des 
Vortages , e s sen. 
Wahrend d ie Morge nmah lze it eine meh r oder we niger fe s t e Zeit hat, 
i s t dies für die zweite Ma h l zeit d e s Tages , die im Dorf e i n genomme n 
wi rd , n icht mit Si c herh e i t z u sagen. Der Ze i tpunkt ric htet s i ch nach 
dem Tageslauf d e r Fra u. Wenn d i e Frauen zum Markt mit Kanganaman gehen, 
s o kommen s i e me i s tens ge gen 16 Uhr zurüc k, und e ine Stunde spater g ibt 
es fri s ch e Sagofladen . Es kann jedo c h a u c h vorkommen, d a ss eine Frau 
erst s pater in da s Dorf zu rüc kkommt , z . B. e r s t nach Einbruc h de r Dunke l -
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h e it, wenn s i e beis pie l s wei s e in e inem ent f e rnten Geb i e t a uf Fischfang 
war . Wen n die Fra u a u s d em Wald o der vom Ma rkt zurückkommt , so eile n 
ihr schon d ie Kinder entgege n , um die erste Nahrung von i hr z u erha-
s c hen . Wenn das Tragnetz ausgepac kt wird , stehen sie daneben , um etwas 
z u e rhalten . 
Auch heute noc h wi rd d e r grossere Te i l der Nahrung von den Manne rn 
im Mannerhaus eingenommen . Die Frauen und kleinen Ki nder es s en dage -
gen i m Wohnhaus . Eine s chwer zu bestimme nde Menge an Nahrung wird j e -
doch auss e rha l b des Wohnhause s und aus s erhalb des Dorfes eingenommen, 
d . h. unterwegs i m Wald , i n k le inen Waldhauschen, wa hrend der Arbe i t u sw . 
Eine detai l lierte , quantitative Diatunter s uchung war i n Gaikor o bi 
nicht mogli c h, da sich bei genauerer Beobachtung h e r a usstellte , da ss 
nic ht a l le Nahrung im Dorf eingeno mmen wird . So ware ein e Un tersu -
chung , wi e s i e von Townsend (1 97 0) durchgeführt wurde, n icht zutreffend 
gewesen . Gerade die Morgenma h l zeit wi rd ja n icht selt e n a usserhalb d e s 
Dorfes eingen omme n. Besonders die Garten werden zu s o l chen Mahlz e i t en 
aufges uc ht . Ferne r sind d i e Zwisch e nmah lzeiten, beson d e rs be i Kinder n , 
in einer a uf das Dorf beschrankt en Unter suchung n icht zu erfassen . So 
kommt es vor, dass Kinder d i e Fis c he , die von ihrer Mutter gerade a us 
den Reusen genommen wurden, noch i m Wald bac ken und verzehre n . Aber 
auch auf de m Ma r ktplat z , kurz nach d em Taús ch , wird von Ki ndern h aufig 
schon Nahrung verzehrt . Auf d i ese We i se kommt nur e in Teil der Nah-
rung , die von den Me~chen eingenommen wird , i n das Dorf . Sich e r l i c h 
trifft d i es mehr für Kinder und we n iger für Erwa c h s ene zu . Fern e r kann 
auc h der umgekehrt e Fall e i ntreten , das s Na hrung aus d em Dorf mi t ge -
nommen wi r d , wenn man in d en Wa l d geht, i n einem Waldhaus etwa übe r -
nachte n will , auf die Jagd geht u sw . So werden Sagofl aden als Pr oviant 
mitgenommen , aber auch mit Fisch e n gefüllt e Bambu s konne n z u diesem 
Zweck in Ne tze n mitgetr agen werden . Man muss b e denke n , dass vie l e Fa -
mi l i en i n i hrem Wa l dgebiet e i n zweit es Haus , ein Waldhaus , bes i tzen . 
Besonder s wahren d der Tr o ckenze it wird dieses gerne a ufgesucht . Dies 
kann dann so weit f üh ren, dass Menschen i h ren s t a ndigen Wohnort im 
Wa l d haben und n ur noc h se l ten i n das Dorf komme n. Die Me nsch e n, die 
s o im Wa ld l e ben , habe n ein e e t wa s anders gelagert e Nah r u ngsvers orgung 
a l s j en e i m Dorf , sie essen z.B. vie l mehr Wa l dfrüc ht e als d ie Dorfbe -
wohne r . 
We nn ke i ne Zu s atzna hrung wie Fisch, Sa golarven od e r Schwe i nef l ei s c h 
vorhanden ist , isst ma n seh r oft Kokos nussfl e isch zu sammen mit Sago . 
Dagegen i s t e s s e l tener , das s man Sagof l ade n i ss t , in die Kokos nus s-
raspeln hin e ingebac k e n wurde n . Le t z t e r es i st mehr e ine Prov i a nt -
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Nahrung . Da Kokospalmen nicht im Wald wachsen, bzw. nur bei früheren 
Siedlungsstatten, vertritt so die Kokospalme im Dorf die anderen Nah -
rungsfrüchte, die von Waldbewohnern sonst als Notnahrung eingenommen 
werden. Eine typische Notnahrung im Dorf neben der Kokosnuss sind fer -
ner di e Früchte paningra und kuJambi, von Baumen, di e auch im Dorf ange -
pflanzt werden . 
Die in dem Gebiet von Gaikorobi gefangenen Fische sind oft sehr 
klein, viel kleiner jedenfalls als die Fische, die am Mittelsepik sonst 
gefangen werden. So werden zu einem Sagofladen meistens 2 - 3 Fische ge -
gessen, wahrend von den Fischen der Iatmul, von denen man ja auch weni -
ger hat, im allgemeinen zu einer Flade nur ein halber gegessen wird . 
Auch aus Tageslaufen , die mir Kinder erzahlten, ging deutlich hervor, 
dass sie viel weniger Sago im Verhaltnis zur übrigen Nahrung essen als 
Erwachsene. Sie schieben g l eichsam die Sagoflade von sich weg und den 
Fisch in den Mund! Von di~sem Aspekt her erhalt das "grosse" Sagofla-
denessen wahrend der Initiation der Manner und der Seklusion der Mad-
chen eine besondere Bedeutung, indem namlich der Uebergang auch in der 
Nahrungsweise vom Stadium der Kindheit zu dem der Erwachsenen vollzogen 
wird. Es sei auch noch vermerkt, dass man nur bei Kindern feststellen 
kann, dass sie unterwegs, beim Gehen, essen. Erwachsene dagegen essen 
ihre Nahrung meistens in Hausern, in einem Waldhaus, Wohnhau~ oder Man -
nerhaus (Abb . 79 und 80). 
Abschliessend soll noch auf einige spezielle Speisen, besonders für 
die Zeit der Initiation, hingewiesen werden . Die folgenden Angaben 
beruhen auf Informationen durch Einheimische und nicht auf eigenen 
Beobachtungen . 
Den mannlichen Novizen wird vor dem Eintritt in die Seklusion, in 
der Nacht vor der Skarifikation, eine besondere Speise verabreicht, 
die klanspezifische Bestandteile enthalt. Da diese mit den Mythen eng 
zusammenhangen, werden die einzelnen Teile dieser Speisen verheimlicht. 
Vom Klan Sui konnte dazu folgendes erfahren werden: Einem Novizen die -
ses Klanes wird Sagomehl, das zusammen mit Kokosraspeln in Bananenblat-
ter eingewickelt im Feuer gebacken wurde, gegeben . In das Sagomehl 
t 
werden Knochenschabsel eines Oberschenkelknochens eines Ahnen und Tei-
le einer mythisch bedeutsamen "Zunge", die von einem Ahnen des Sui-
Klanes einem mythischen Krokodil der Urzeit, Kavak ( l ), herausgerissen 
wurde, gegeben. Diese klanspezifischen Teile von Ahnen werden in Wohn-
(l) Vgl. Mythe Nr. 6 unter Abschnitt 8.1 .1. 
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hausern aufbewahrt . Auf diese Speise wird e in besonderer Spruch (suvu) 
gesagt, und mit dieser Nahrung soll dem Noviz en Kraft für den Kampf ge-
geben werden (l). Unmittelbar nach der Skarifikation wird den Novizen 
e in Sagobrei gegeben, tepma djangvi, falls mi t Kokosnussraspeln und falls 
ohne nondjek djangvi . Ers t an den folgenden Tagen bekommen d i e Novizen 
die grossen Mengen an Sagofladen zu essen . Gute Nahrung für Noviz e n 
sollen Schweinefleisch, Eier von Grossfusshühnern, Ratten, Echsen , Vo-
gel sein. Le i der konnte keine Initiation in Gaikorobi beobachtet wer-
den. Als jedoch mein Gefahrte Atembandi initiiert wurde, s chrieb er 
mir, dass er dreizehn Fladen am Morgen, sechs Fladen am Mitt ag und 
acht Fladen am Abend zu essen bekommen hat te. Wenn auch nicht alle 
Fladen und Fische u s w. von den Novizen selber gegessen werde n, s o ist 
die Nahrungsaufnahme wahrend dieser Zeit doch besonders intensiv . 
Schliesslich sei noch als besondere Nahrungsspeise erwahnt, dass 
früher kleinen Kindern die Gehirnmasse geoteter Feinde in eine Suppe 
gemischt wurde , d i e sie essen mussten. Dagegen konnten keine besonde -
ren Speisen als Nahrung vor Kopfjagd z ügen festgest e llt we rden (2), 
ausser dass Sagofladen mit sehr wenig Wassergehalt, mboket nau, gegessen 
wurden . 
4 . 4 . 1 Quantitat i ve Ergebn i sse zum Sagovérbrauch 
Um d e n gena uen Verbra uc h an Sagome hl be i d er Ernahrung der Men sch e n 
festzustellen , wurden drei Untersuchungen in verschiedenen Familien 
durchgeführt, d i e ersten zwei 14 Tage, die l etzte 8 Tage l a n g . Zu Be-
ginn der Untersuchung wurde imme r der im Haus e vorhandene Sago gewoge n, 
dann j eder ne u e Eingang vo n Sa go , z . B. auch dann, wenn Frauen vom Markt 
Sago z urüc kbrachten. Da mir scho n i m vo raus die Akt i v itat e n der Frau e n 
bekannt ware n , konnt e der Sago mei s t e ns gerade dann gewoge n we rde n, 
wenn ihn die Frauen in das Haus brachten . Es kam auch vor , das s eine 
Frau mit dem Auspacken des Net zes und dem Zerbrechen de s Sagoballe n s 
(Abb. 68 und 6 9) wa rtete, bis der Sago gewogen war. Ferner wurde auc h 
ein e mogl ich e We i ter gab e d e s Sagos i n ne rha l b d es Dorfes kontrol l i ert. 
(l) Vgl . Haberland/Seyfarth 1974 : 336. Haberland erhielt im Jahre 1963 
in Gaikorobi ebenfalls die Informat i on, dass Knoche nschabsel de n 
Novizen gege ben werde n . 
(2) Für die Yimar finde n s i c h darüber Angaben be i Haber l and / Seyfarth 
1 97 4 :35 4 . 
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Sofern man im tag l ichen Kontakt mit der Familie b l ieb , und in e i nem 
Falle wahrend der Untersuchung mit der Famil ie im g l e i chen Haus woh n t e , 
konn te der Verbrauch quantitativ recht zuver l assig dokumentiert werden . 
Be i Abschluss einer Unt ersuchung wurde dann der i m Hause noch vorratige 
Sago gewogen . 
Für e inen Vergle i ch der h i er a n gegebenen ( Tabel l e 23) tagl i c h en Ver -
brauchsmengen pro Kopf ka nn man d i e be i Hau ser- Schaubl in ( 1 977 : 47) an -
gegebene Schatzung f ür das Dorf Kararau heran z i ehen. De r Pro - Kopf -
Verbrauch schwankt i n Kararau zwischen 784 g und 1104 g Sago . Townsend 
(1970 : 62) gibt für die Heve e i nen tag l ichen Durchschnittsverbrauch von 
667 g pro Kopf an. Der in Gaikor obi festgeste l lte Sagoverbrauch ist 
jedoch hoher . Aber auch hier g i b t es i ndiv i due l le Unter schi ede , die 
betracht l ich sein konnen . Doch allgemein wird man sagen konnen , dass 
der Sagoverbrauch in Gaikorobi bedeutend hoher ist a l s in Iat mul-Dorf ern. 
Dies zeigt sich a l lein schon daran, dass eine Frau in Kararau nur einma l 
taglich Sagofladen backt ( l) , wahr end in Ga ikorobi immer zwe i ma l Sago -
fladen gebacken werden . Der aus den Unt ersuchungen sich ergebende 
Durchschni ttswert des t agl i chen Sagoverbrauches pro Kopf betragt in 
Gaikorobi 1 , 2 kg Sago . 
Tabelle 23: Der Sagoverbrauch 
Untersuchung im 
Haus von 
Pangamoi (14 Tage) 
l. Frau Djendjembo 
zu versorgen: 
3 Erwachsene, 2 Kinder 
2 . Frau Yalavavi 
zu versorgen: 
3 Erwachsene, l Kind 
Suikumban (14 Tage) 
l . Frau Yangandembo 
zu versorgen: 
2 Erwachsene , 2 Kinder 
2 . Frau Wewanaran 
zu versorgen: 
2 Erwachsene, 2 Kinder 













(2) Al s eine Einheit werden ein Erwachsener oder zwei Kinder betrach-
tet . 
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(Fort s et z ung Tabelle 23 ) 
Unter suehung im 
Haus von 
Simbundimi (8 Tage ) (2 ) 
Frau Al i ando 
z u ver sorgen: 
2 Erwachs ene , 4 Kinder , 
l Wi t we ( 3 ) 
Gesamt 
ver braueh 
47 , 5 kg 
Fra u Mabmalo (Frau von Tagwalavi ) 40, 5 kg 
zu versorge n : 
3 Erwa c h sene , 2 Kinder 
Verbraueh pr o Ein-
heit (l) pro Tag 
10 7 9 g (1 31 9 g ) 
1 01 2 g ( 1 265 g) 
4 .4. 2 Der Ei n fluss de s Ta us c h handels auf die Ernahrun g 
Wahrend 15 Ta gen wurd e im Haus e von Yaman awan festgehal ten - am frühen 
Mo rge n und am spaten Nachmittag - we l c h e Nahrung d ie Frauen z ur Grund -
na hr un g Sago zur Verfügung hatt e n . Es wurde also n i c h t fe s t gestellt , 
was die Menschen wahrend des Tage s an Zwi schenmahlzeiten einnahme n . 
Di es ent zog s i c h einer d irekten , über ein e l angere Zeit mit mehreren 
Person en dur c h geführten Beobacht ung ( 4 ) . Die im f o lgenden wi e dergege -
b e ne Nah rungsz u sammenset z ung ( Tabe lle 24) z e i gt also jene Nahr ung a n , 
die z usammen mit dem n i cht a ufgef ührte n Sago ( da immer vorhande n ) s ich 
i n de r Esstasch e e ine s jede n e inze l n e n b e f a nd , be r e it z um Es s e n . Al s 
Ergebni s di e s er Unters uc hung l as st sic h aus d e r Tabelle a blesen , das s 
die auf dem Markt du rch Sa go erhalt ene Nahrung an Fis chen f ür d ie Mahl-
zei t e n am Abend d e s Ma rkt tages und des d a rauffo l gend en Mor g en s mei s t e n s 
a u s r eichte . Es g i b t dabe i Un ter sch i e d e , d i e mi t der Zah l der Me n sch e n, 
die von e iner Frau mit Nahrung v e r s orgt we rden mussten , z u s amme nha n gen . 
(l) Al s eine Einheit werden e i n Erwachse ner oder zwei Kinder bet rachtet . 
( 2 ) Im Hause von Simbund i mi konnte der Sa go für die Erna hrung der Men-
s c h en n icht von d emjenigen für die Schweine getre nnt werden . Die 
t agliche Be obac htung der An zahl Fl aden für Schwe i ne ergab pro Fr a u 
e ine n Durc h sch n it t s we rt von dre i Fladen pro Ta g , was e i ne m Ve r-
bra uc h e i n e r Einhe it ungef a hr e n t s pricht . Da h e r wurde b e i b e ide n 
Fraue n für d i e Er n a hrung d e r Schwe i ne noc h eine Ei nh eit mitber ech -
n e t . Di e Za h l e n i n Kl a mrne rn ge ben dagegen de n Ver brauch a n, wenn 
die Sch~eine fütterung mi t Sa go bei der Ber echnung des Verbrauche s 
pro Tag n icht b erüc k sicht i gt, d . h . die Sagomenge f ür Schwe ine dem 
Ve rbr a uc h der Mens c h en z ug ez a h lt wi r d . 
( 3 ) Di e schon sehr a lt e Fr a u wurde a l s h a l be Ei nhe it eingestuft . 
(4 ) Di e Bedeutung der Zwi sch e nma hl zeite n ste llt e s i c h v . a . b e i der 
Aufnah~e von detailliert en Tages l a u f e n herau s . 
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Tabel l e 24 : · Die Nahrungszusammenset zung (l) 
Datwn Prau Yaguimbale Frau Nondindjo 
morgens abends morgens abends 
25 .l. FM li FM li 
26 .l. li V. L FM.FW v 
27 .l. x v FM s FM 
28 .l. FM V. FW FM V.FW 
29 . l. li FW FW FW 
30 .l. x li FM li FM 
31.1. FM FW FM FW 
l. 2 . li FW FW FW 
2 . 2 . x li FM li FM 
3 . 2 . li v FM FW 
4 . 2 . v s FW L 
5 . 2 . x li FM v FM 
6 . 2. FM li li li 
7. 2 . li v li li 
8. 2. x li FM li FM 
Datwn Prau Kamambo und ihre Toahter Kambiambak 
morgens abends morgens abends 
25 . l. S . FW .FM li FM li 
26 . l. FW FM li FM 
27 . l . x v FM 11 FM 
28 .l. FM V. FW FM V. FM 
29 . l. FM FW FW li 
30 . l. x FW FW FW FM 
31. 1. FW.FM FW FM FM 
l. 2. FW ? FM v 
2 . 2 . x s FW.FM li FM 
3. 2. FM FW FM FW 
4. 2 . FW li ? FW 
5 . 2 . x s FW v FM 
6. 2 . FW ? FM ? 
7. 2. FW FW ? FW 
8 . 2 . x FW FM FM FM 
(l) V g l. Legende au f folgender Sei te! 
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Legende zu Tabelle 24 : 
FM Fis ch vom Markt 
FW Fis c h aus e igenen Gewãs sern 
L Sagola r ven 
S Schweine.fleisch 
V v e rschi e dene Gemüsear ten, v . a . Bl a t tgemüse 
X Markt t ag , Tausch mit Kanganaman 
11 Fra uen s agt e n , es gãbe keine Nahrung . Dies bed e u tet , dass zu 
den Sagof lad en Kokos n ussfl e i sch oder andere Baumfrüchte ge ge s -
s en wurden . 
Die Frau Yaguimbale musste z . B. neben ihrem Mann sechs Ki nder versor-
gen, wahrend Kambiamb a k , die ja noch nicht verheirate t war , nur für 
sich und i h ren zukünft igen Schwager z u sorgen hatte und s omit auc h 
langer von den Fisch e n der I atmul l eben konnte . Di e dann fo l genden 
Mah lzeiten, b i s z um nachsten Markttag , wurd e n e ntweder mit Fi schen vom 
eigenen Fischfang , mit Gemüsenahr ung , d.h . hauptsachl i c h Blattgemüse, 
und manchmal mit Sagol arven , Schweinefleis c h oder Süsskartoffeln be -
s t rit t en . Man erkennt j e doc h auch , bes onders bei der Frau Yaguimbale , 
das s oft e rs keine Nahr ung , so v . a . am Mo rge n , vorha nden wa r . Di e Men -
s chen assen dann e ntweder Koko snussfle i sch zu ihrem Sa goflade n oder 
gingen in den Wald , um sich i rgende i n e Fruch t aus dem Garten oder auc h 
eine Waldfrucht zu ho l en . Diese erst spa ter innerhalb eines Tages er-
fo l g t e n Na h r ungseinnahmen sind , wie ge s a gt, h i e r nic ht f estgehalt e n 
wor den. 
4 . 5 DI E NAHRUNGSVERSORGUNG BE I GEBURT UND MENSTRUATI ON 
Bis kur z vo r d e r Ge burt e i n e s Kindes arbeiten die Fr a u e n noch und be -
re i t e n a uc h f ür i h ren Mann und i h r e Ki nder d ie Nah rung z u . Hoc h -
schwangere Frau e n wurden so geseh e n , wie sie i n d i e Gar ten g ingen , 
Sago wu sch e n oder zum Markt gingen . We nn auc h d ie Nahr ungsver s orgung 
vor eine r Ge burt für e ine Frau schwieriger wir d , so dass z . B. ein e a l -
t e r e Toch t e r od er a uc h d i e Mut ter de s Mannes verme hrt mi t helf e n müsse n, 
so beginnt die s chw i e r ige Zeit erst na c h der Geburt . J e t zt bleibt d ie 
Fra u, d i e entbunde n h a t , gut e i ne n Monat lang in de r f ü r Frauen vor be-
h a l ten e n Eck e des Ha u ses , d i e monge gen a nnt wir d . Wahr e nd d i e ser Zeit 
geht s i e n icht i n den Wal d , um Nahr ung z u s uc hen . Sie hat i hre eigene 
k l e ine Herdschale , für d ie ihr das Fe uer gerei c ht werden mu s s, da sie 
ja wie me n s truie rende Frau e n mi t Feue r, das der Na hrungszubere itung 
d i e n t , ni cht in Berührung kommen darf . WAh rend dieser Ze i t kann sie 
se l bs t ver s t andlich a uc h k e i ne Na hr ung f ür ihre Familie z u ber e ite n. 
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Nach dem ersten bis zweiten Monat geht sie wieder aus dem Haus und kann 
Nahrung suchen , Sago waschen usw . Doch sie wartet noch ein bis zwei 
Monate, bis sie ihrem Mann wieder Nahrung zubereitet. 
Bei der Aufnahme von Tageslaufen konnte in einem Fall genauer fest -
gestellt werden, wer für die Versorgung mit Sago in einer solchen Si -
tuation einzuspri ngen hat. In erster Linie war es e ine altere Tochter, 
die für die Zubereitung von Sagofladen und Nahrung im allgemeinen zu 
sorgen hatte . Doch der Mann der Frau, die entbunden hatte, erhielt 
noch von vielen anderen Menschen Fisch, Gemüse und auch Sago fladen . 
Es waren v.a. die Schwestern des Mannes, ferner ein Bruder seiner Frau, 
ein klassifikatorischer Schwestersohn, ein klassifikatorisc her Vater 
und e ine klassifikatoris c h e Schwestertoch t er, d i e für ihn s orgten. An 
diesem Beispiel zeigt sich sehr deutlich, wie d ie Nahrungsversorgung 
für die Manner sehr schwierig wird, sobald ihre Frauen für die Nahrung 
nicht mehr sorgen konnen. Die verwandtschaftlichen Beziehungen erhal-
ten dann ein grosseres Gewicht . Es sind diese Ausnahmesituationen und 
Krisenzeiten, in denen sich diese Beziehungen bewahren müss e n. 
Wahrend der Men s truat i on , die mit d e n wechs e l nden Mondpha sen v er-
knüpft wird, halten sich die Frauen in dem Hausteil monge auf . Sie ar-
beiten dann haufig án ihren Netztaschen. Die Nahrung wird manchmal 
von einer Mutter oder anderen nahen Verwandten gebracht. I n einer Fa-
milie kam es s ogar einmal vor, dass der Ehema n n für seine Frau , die 
Menstruat ion hatte, e ine Gemüs esuppe kocht e . Wie nach e ine r Geburt 
darf auch eine menstruie rende Frau auf k e ine n Fall ihre m Mann Sago 
oder andere Nahrung zubereiten (l). Das Haus darf sie nur über die 
den Frauen vorbehaltene Treppe v erlassen. Erst wenn die Me nstruation 
zu Ende i s t, die Frau sich gewasc h en und e irie Nacht geschlafen hat , 
da rf der Mann von s e ine r Fr a u gewa s c h e n e n und geback en e n Sa go a nne hme n. 
We nn d i eses Ge bo t übertre t e n wi r d , so soll der Ma nn Husten und Br ech-
re i z e rha l ten und in j ungem Alter sterben. Die An gst vor einer Ve run-
reinigung d urch das Menstruation s blut ist bei den Mannern s e hr gros s . 
Oft konnte a l s Beme r kung gehort we rden, fall s e i n Mann j ung gestorbe n 
war , das s e ben d i e s e Vor schri ft n icht e i n gehalt en worde n wa r. 
Dur c h diese Angst der Ma nne r vor dem Men struat i o n s b lut besit z e n d i e 
Fraue n e i n e g ewi s se Ma c ht . Di e Ma nne r f ür c h ten n a mlich, d a s s Frau e n 
ihr Menstruatio n s blut in die Nahrung mischen konnten. Al s ein Weg, 
( l) Wi e von Hauser-Sch a ublin ( 1 977:116) be r icht e t wird, i s t den Fr a u e n 
in Kararau wa hr end der Me n s t r uation die Zuber e itung d e r Nahrung 
f ür i h r e Manner erlaubt . 
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dies zu tun , wurde gesagt, dass Frauen Menstruationsblut auf ein Blatt 
schmieren konnten , auf das sie dann Sagolarven legen würden . Di e Sago-
larven so l lten sich dann mit Blut vollsaugen. Diese nach aussen un-
sche inbaren Sagolarven würd en dann von der dem Mann übelwollenden Frau 
einer Nahrung beigef ügt . 
Es war schwierig festzustellen, wie lange und bis zu welchem Alter 
Frauen es einhielten , bei Menstruat i on i hrem Manne keine Nahrung zu 
geben. Es kann jedoch mit Sicherheit gesagt werden, dass -dies in beob-
achteten Fallen noch für Frauen zutraf , die mehrere Kinder geboren hat -
ten und gut über 30 Jahre alt waren. 
4.6 NAHRUNGSTABU 
I m folgenden seien allgemein die Nahrungseinschrankungen aufgeführt , 
auch wenn sie mi t Sago sel bst n i cht zu sammenhangen . Man wird naml ich 
so bemerken, dass für Sago im Gegensatz zur übrigen Nahrung kein e Vor-
schriften bestehen, b i s a uf eine, schon erwahnte Ausnahme. Es handelt 
sich hierbei um jenen besonderen Sagofladen mit geringem Wassergehalt , 
der allein von Mannern gegessen werden darf, wenn sie z . B. Vermehrungs -
riten vorbereiten oder in den Kr i eg ziehen . Das Entscheidende ist je-
doch, wie gesagt, das Wasser und nicht Sago an sich . Diese Manner dür-
fen dann ja auch nicht mit Wasser in Berührung kommen und so auch kein 
Wasser trinken . 
Junge , unverheiratete Madchen dürfen keine Fledermause und kein 
Hundefleisch essen , weil sonst ihre Brüste nicht wachsen und ihr Blut 
kalt werden würde. Nur altere Menschen sollen das Fleisch dieser Tiere 
essen , denn das gle i che Nahrungstabu gilt auch für junge Manner. Eine 
grossere Zahl von Nahrungseinschra nkungen bes teh t für e ine s chwangere 
Frau. Si e darf das Fle i s ch fo l gender Tiere n i cht esse n: 
l . Kuskus : weil der Schwanz des Ku skus das Kind bei der Geburt bzw. 
die Nachgeburt zurückhalt . 
2. Schildkrote : gleiche Begründung wie bei Kus kus . 
3 . Schlange : weil die Schlange den Embryo erdrücken würde. 
4 . Krokodil: weil e s de n Nacken d e s Kindes zerbrechen würde. 
5. Kasuar: weil sonst nur Blut ausfliessen würde, d . h. es gabe eine 
Frühgeburt. 
6 . Vogel wevovavi : weil sonst das Kind immer schreien würde. 
7 . Fi sch wandjok: weil sonst das Kind Atemschwierigkeiten bekame . 
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Eine weit ere Anzahl von Nahrungsvorschriften besteht für d i e Frau, 
die einem Saugling die Brust g i bt : 
l . Eier von Grossfusshühnern : weil sonst die Haut des Kindes ni cht 
straff werden würde. 
2 . Fisch karamangan: weil s onst etwas Schlechtes (?) in den Magen 
des Kindes ginge. 
3 . Fisch wandjok : wei l sonst das Kind , durch die Milch übertragen, 
Atemschwierigkeiten bekame. 
4. Schlange: weil sonst die Glieder des Kindes gekrümmt würde n . 
Früher durften allgemein die Frauen den Voge l namoe nicht e ssen, 
weil s i e sonst in andere Dorfer h e i raten würden . Di es s o l l j e do c h heu-
t e n icht me hr eingehalt en werden . Für Witwen k onnt e n k e ine besondere n 
Nahrungsvorschrift en erfahren werden. Eine Besonderhe i t bilden ferner 
Vorschrift en, d i e einen Mann und dessen Frau, welche zum ersten Mal 
schwanger ist , treffen. Sie dürfen keine Fi sche, die mit dem Fischnetz 
djuLe oder mit Reusen gefangen wurden, essen . Auch dürfen von Hunden 
getotete Schwe ine , Wa llaby und Kasuare von ihne n nic ht geges s en werde n . 
Ferne r dürfen s i e auch nicht das Fleisch von e inem Schwe in essen, das 
von e i nem anderen Mann mit dem Speer getotet wurde. Als Begründung 
wurde angegeben, dass sonst mit dem Speer keine Sch weine meh r get ot et 
werden konnten, d . h. der Speer müsst e erst wieder mi t einem bestimmten 
Ritua l gereinig t werde n . Ei ne solc he Re i nig ung ist dagegen be i Jagd-
hunde n nic h t moglic h . 
Es wurde s c hon gesagt , dass noch nicht i nitiierte Knaben das Flei s ch 
von Fledermausen und Hunden n i cht essen dürfen, wei l sie sonst "kal t " 
würden . Für Manne r bestehe n fe r ner mehrere Nahrungsvorschr iften für 
die Ze it wa hre n d d e r Init i a t i on . Al s Be gründung wurde a n gege ben, dass 
sonst die Narbenmuster n i c h t ent s tehen k onnten . Si e dürfen ke i n e n Aal, 
keine Larve n, kein Fle isch vom Kusku s , k e ine Sc h lan ge n und ke i nen Fisch 
der Art karamangan e s s e n. 
Mehrere Nahrungseinschra nkungen sind nicht ge schlecht sspez i f is c h 
und a u'ch n i c ht a uf besondere Lebenss ituat i o nen und Entwicklungss tufen 
des Me n sch e n bezogen . So i st es Ma nnern, Frauen und Kindern verbo t e n, 
Fisch und Schweinefleisch am gleichen Tag z u ver zeh ren, wenn e in n e u es 
Fischwehr mi t n e u en Reus en gebaut wurde . Die Schweine würden namlich 
d ann die Erde aufwühlen und die Pfo sten des Fisc hwehres herausbrec h e n. 
Die Schwe ine würden zürnen. Ers t nac h Verstreichen eines Monat s nach 
Bau des We hres soll das Ve rbot a ufgehobe n sein. Aber a uch Fische und 
e ine Anzahl best immter Bambu ssprossen d ürfe n nich t am g l eichen Tag z u-
sammen gegesse n we r den , weil s o nst die Fis che n i c h t meh r in die Reusen 
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hine i ngehen würden . Die gleiche Begründung wurde für das Verbot gege -
ben , Fleisch von Kuskus , Wall a by oder Kasuar , ferner Larven von Baumen 
( n i cht von Sagopa l men !) mit Fischen aus Reusen z usammen zu essen . Die -
ses Verbot gi l t , es sei nochmals betont , für alle , also auch f ür Kinder . 
Wi e i ch von einem kleinen Madchen zufallig erfahren konnte , wird es 
auch befo l gt , d . h . das Madchen lehnte ab , Fle i sch vom Ku skus zu essen , 
we il es am g l e i chen Tag noch Fis c he aus Reusen essen woll t e . 
Es sei hier auch nochmals wiederholt , dass es Manne r n grundsat zlich 
n i cht e r laubt ist , se l bst er l egte Tiere zu essen . Bei der Schweinejagd 
an Sagopalmen kommt ferner noch hinzu , dass der j enige , der die Pfosten 
fü r d en Zaun in den Boden s t eck t oder derj enige , der die Pa l me gefallt 
hat , von dem an d i eser Sagopa l me getotet en Schwein nicht essen d arf . 
Das gleiche gi l t bei Mannern , wenn sie Fischwehre bauen und d i e Pfo9ten 
i n das Bachbett rammen . Di e Fi sche aus d i esen Reusen dür f en sie eben -
fall s n i cht essen. Anscheinend ist hi e r das Durchbre che n des Erdbo -
den s e n t sch e i dend . Das Au f fal l ende be i den l etztgenannten Vor schrif -
t e n i m Zusammenha ng mi t dem Fischf ang ist d i e Tatsache , dass d i ese 
n i cht für Frauen ge l ten , und so sind Manner mehr a uf die Nahrungsgaben 
a nderer angewiesen a ls Frau en . 
4. 7 DIE BEWERTUNG VON NAHRUNG , IM BESONDEREN VON SAGO 
Die Ethnozentrik, die in Gaikorobi sehr stark zu spüren war und be -
sonde r s anh and der Urspru ngsmythen z um Ausdruck gebracht wurde , de h n t e 
sich auch auf die Bewertung von Sago a u s . So wurde das Sagomeh l von 
Gaikorobi manchma l auc h kambatnau (Ste i n - Sago) genannt . Man meint e , 
das Sagomeh l aus Marap , Yamok oder auch aus den Dorfern Yindegum und 
Mangis a ngu sattige nicht i m gle iche n Ma sse wie jenes von Gaiko robi . 
Es hiess , der Sago von Mevamba t , also dem Gebiet um Gaikorobi , füll e 
gut den Magen , we il er mit den Mythen über die Urzei t zusammenhange . 
Doch kambatnau h a t noch eine tiefere Bedeu tung . Me i n I nformant Yamana -
wan sagte , dass mit kambatnau die erste Nahrung des Me nschen gemeint 
se i . Di e ers t e feste Nahrung , d i e ein Kind von der Mut ter erhalt , ist 
Sago . Di eser Sa go so l l nach Yamanawan n i cht a u sgeschi eden werden , 
son d ern s i ch zu St ein verwande l n. Obgle i ch l e i der n i c ht beobacht et 
wurde , wie Sauglingen Nahrung gegeben wi rd, konn t e doch ind i rekt er-
fahr e n werden , dass Sau g l inge n von der Mutter vorgekauter Sago , tawano 
genannt , auc0 heute n och gege ben wird . 
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Nach Yamanawan sollen auch die Tiere diese zu Stein gewordene Nah-
rung besitzen, so das Schwein, der Kasuar, das Wallaby und das Kroko -
dil . Diese Stein-Nahrung soll man sehen konnen, wenn die Harnblase 
der Tiere geoffnet wird. So erkla rte Yamanawan, dass, wenn das Kroko-
dil im Wasser taucht, es dieser Stein sei, der das Krokodil d a z u be-
fahige, zu tauchen und unter Wasser zu bleiben. Andererseits konnten 
auch die Vogel nicht bis in die hochsten Hohen !liegen, sondern nur 
auf hohe Baume, da das Gewicht der Nahrung sie herunterziehe . 
Sago wird nicht in den Sammelbegriff k BgBmo (Nahrung) miteingeschlos-
sen. So ist Sago nicht Nahrung schlechthi n. Wohl selten kommt es vor, 
dass Sago ohne zusatzliche Nahrung gegessen wird. Falls es jedoch ge -
schieht, so merkt man deutlich die Ausnahmesituation. Als Beispiel 
mochte ich anführen, wie Walambandi, ein Mann; einmal erzahlte, dass 
er nachts wegen Hunger aufgewacht sei, es im Hause jedoc h ausser Sago 
nichts gegeben habe. Er sei dann in das Mannerhaus ge g a ngen, um einen 
alten, trockenen Sagof l aden aufzubacken und zu essen. Sago muss also 
immer mit einer anderen Nahrung zusammen gegessen werden. Unter die-
ser anderen Nahrung unterscheidet man zwischen apma kBgBmo (gute Nahrung) 
und kavre kBgBmo ( schlechte Nahrung) . Das Fleisch von Tteren wie Schwein, 
Fisch, Vogel, aber auch Sagolarven ist apma kBgBmo . Unter kavre kBgamo 
versteht man hinge g en vegetabi l ische Nahrung wie Baumblatter. Schliess-
lich sei noch erwahnt, dass von grosser Bedeutung das Kokosnussfleisch 
ist. Es ist eine Nahrung, die immer vorhanden ist, auch in Zeiten, 
wenn nur wenige Fische und wenig Wasser da sind, wie Informanten mein-
t e n. Aus diesem Grunde nennt man auch die Kokosnuss den Fisch des 
Dorfes. 
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5. KAPITEL: Nahrungsdlstrlbutlon lnnerhalb des Dorfes 
5 . 1 DIE NAHRUNGSVERTE~LUNG INNERHALB DER FAMILIE 
Zuerst soll auf die enge Zusammenarbeit in der Nahrungsversorgung - und 
verteilung, die zwischen einem Mann, seiner Frau und seinen Kindern be -
stehen kann , hingewiesen werden. Sie bilden die Grundeinheit i n der 
Nahrungsdis t ribution. Die Zusammenarbe i t zwischen den Frauen des glei -
chen Mannes dagegen ist nicht in allen Fallen gegeben , es sind wohl 
eher Ausnahmen . Die Beziehungen zwischen den Frauen des gleichen Man -
nes sind oft von zu grossen Spannungen belastet. Deshalb kann auch 
nich t allgemein gesagt werden, dass ein Woh nh aus e i ne Grundeinheit der 
Nahrungsdistribution darstell t , obg l eich in vie l en Fal l en sehr viel 
Nahrung innerhalb eines Wohnhauses verteilt werden kann. Es ist jedoch 
woh l richtiger , zu sehen , wie eine Frau , die ja die Hauptversorgerin 
ist , in erster Linie ihre e i genen Kinder und ihren Ehemann ernahrt . 
Die erste Fr au e i nes Mannes nimmt e i ne besondere Stellung ein. Sie 
wird von ihrem Ehemann mit Mutter angesprochen . Ein Mann darf so ihren 
eigenen Namen nich t aussprechen , erst kurz vor seinem Tod . Die erste 
Ehefrau wohnt im vor deren Teil des Hauses , wahrend die zweite Frau im 
hinteren Teil des Hauses anzutreffen ist . So wird die erste Frau auch 
ndamange (Vorderhaus) genannt . Wenn s i e ihren Ehemann ver l asst , wird 
dies als grosses Uebel angesehen . Die Bindung an die zweite Frau ist 
hingegen viel schwacher . Diese hervorragende Bedeutung der ersten Frau 
kommt nun besonders in der Nahrungsversorgung zum Ausdruck. Wenn man 
namlich Sago von der ersten Frau isst, soll man weniger schnell hungrig 
werden als vom Sago der zweiten Frau. Yamanawan, me in Informant, gab 
ein schones Bild von diesen Beziehungen innerhalb einer Familie. Die 
erste · Frau sei danach namevavi (Muttervogel), der Mann sei nyaitvavi ( Vater-
vogel). Der Mann sei wie das erste Kind, das tagsüber auf d i e anderen 
Kinder achtgeben muss , denn wahrend dieser Zeit ist j a d i e Mutter im 
Wald oder im Sagosumpf, um Nahrung zu s uchen . Abends kame dann die 
Mut t er zurück und gabe al l en Kindern Nahr ung. Obgleich das Folgende 
Yama nawan nicht s a gte , so kann man doch hinzufügen, d a ss eben der Mann 
nac hts auf d i e Na hrungssuche geh t , um d a nn am Morgen zurückz u kommen , 
we n n die Frau wieder au f bricht , um in den Wald z u geh en. 
Dieses von Yamanawan gegebene Bild entspricht jedoch nicht ganz der 
Wirklichkeit, wie sie von mi r , in ve r schiedenen Situat i onen und nicht 
systematisch erfass t, beobachtet werden konnte . Yaman a wan hat hier woh l 
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eher einen Idealzustand beschrieben. In den beobachteten Fallen war es 
meistens so, dass eine altere Frau, eine Witwe, manchmal aber auch eine 
jüngere Frau, im Dorf bzw. beim Wohnhaus zurückbl ieb, um auf die noch 
jungen Kinder aufzupassen, d.h. wenn dies nicht altere Geschwister ta-
ten. Trotzdem waren jedoch auch Manner sehr achtsam und schauten ofters 
nach dem Treiben der Kinder, beobachteten z . B. das Baden der Kinder in 
einem Wassertümpel usw. Als einmal ein Knabe schwer verletzt zu mir 
gebracht wurde, wurde dies von Yamanawan auf die Nachlassigkeit des Va-
ters zurückgeführt, der auf seine Kinder nicht aufgepasst hatte. Ein 
anderer Mann, Suikumban, erzahlte mir einmal, wie er im Wohnhaus seine 
Tochter krank vorgefunden habe . Ihre Mutter war in den Wald gegangen, 
um Nahrung zu holen. Suikumban bereitete dann für seine kranke Tochter 
und deren jüngere Schwester etwas Nahrung zu, raspelte Kokosnussfleisch 
und blieb im Hause, bis die Mutter aus dem Wald zurückkam. 
Für die Nahrungsverteilung innerhalb der Familie hat nun eine Bezie-
hung eine besondere Bedeutung . Es ist die Beziehung zwischen dem ersten 
Kind und den Eltern, d . h . besonders zu dem Vater. Diese Beziehung ist 
mit verschie denen Meidungsvorschriften belastet. Wenn das erste Kind 
z.B . auf den sitzenden Vater zulauft, soll es nicht zwischen die ge-
spreizten Oberschenkel des Vaters hineinlaufen, der Vater muss die Bei-
ne zusammenstellen. Auch soll das Kind seine Hand- und Kniegelenke 
nicht berühren, da diese sonst geschwacht würden. Diese Vorschriften 
gelten j edoch nicht für die Bez iehung zwisch en Mutter und Kind . Auch 
darf der Vater dem ersten Kind gegenüber nicht zu nahe sein, darf beim 
Schlafen nicht neben ihm liegen und darf auch nicht seinen Atem einneh-
men. Als Grund für diese Verhaltensweisen sagte man, dass das erste 
Kind auf den Vater getreten s ei, dass es sein Knochen sei. In diesem 
Zusamme nhang muss ma n es seh e n, wenn es h e i sst , dass e in Mann vom ersten 
Ki nd keine Na h r ung annehme n darf. Al l es , was das Kind t otet , was es 
an Fischen f a ngt usw. darf der Vat er nicht e ssen. Erst im hohen Alt e r 
des Vaters soll dieses Gebot aufgehobe n werden ( l) . 
(l) 2 Vgl. auc h Bateson ( 1958:38-42), d e r das Verhaltnis Vat e r /Sohn 
ausführlich beschreibt. Er sagt, dass der Vater schnell alt wür-
de, wenn er vom Sohn gesammelte Nahrung annehme. Es sei hier auch 
noch erwahnt, dass ein Mann von seiner Schwiegertochter zubere ite-
te Nahrung nicht annehmen darf. Ebenso darf der altere Bruder 
nicht die von der Frau des jüngeren Bruders zubereitete Nahrung 
e s sen . Zwischen diese n beste hen be s timmt e Verhalte nsvors chriften 
die hie r nicht n aher erlautert we rden konne n. ' 
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Bei der Mutter sind diese Vorschriften abgeschwacht und nur auf 
gr6ssere Dinge bezogen wie Wildschwein usw. Dagegen darf die Mutter 
vom ersten Kind Fische annehmen . Eine Mutter kann jedoch auch die 
Nahrung, die ihr vom ersten Ki nd gebracht wird , mit einer anderen Frau 
tauschen . 
Beim zweiten Kind kann man eine starke Abschwachung in diesen Vor-
schriften bemerken. So darf z.B . ein Mann die von seinem Zwe itgebore -
nen erlegten Kleintiere wie Kuskus oder auch die in Reusen gefangenen 
Fische annehmen. 
Zum besseren Verstandnis der Stellung des ersten Kindes sei h i er 
noch kurz auf einige weitere Zusammenhange verwiesen, ohne sie weiter 
ausführen zu k6nnen . Früher wurde vom ersten Kind , falls es gest o r b en 
war, ein bestimmter Knochen um den Hals des Vaters gehangt, und d i eser 
sol l den Vater vor Feinden gewarnt und Traume eingegeben haben, die 
wichtig für die Jagd waren. Von Zauberern wurde haufig gesagt, dass 
sie ihr erstgeborenes Kind t6ten mussten und die Asche des verbrannten 
Leic hnams als Mittel einsetzten, um sich in eine Art Nebel (mbau) einge-
hüllt unsichtbar z u machen. Sehr wichtig für diese Be ziehung ist f e r -
ner, das s dieses Kind a ue h sambra oder ngumanyan genannt werden kan n. 
Damit ist e i n Hinweis auf die Halftenteilung in Erd- und Wasserhalfte 
gegeben , in der ja auch Meidungsvorschriften eine grosse Bedeutung 
haben. Ein weiterer Hinweis b esteht darin, dass man bei der Ablehnung 
ei~~r Nahrungsgabe , d.h . einem Bruc h der mit der Nahrungsgabe verk6r-
perten Beziehung den Namen des ersten Kindes nennt. Nun wird ja a uch 
der Name eines sw®ra genannt, wenn man e i ne Aussage bekraftigen m6ch -
te . Das z wei te Kind nennt man a ue h ngumambinyan , das d ri tte aminyan . 
Für di e. wei teren Kind e r konnt en ke ine Bezeichnungen erhal t en werde n . 
Die Be d e utung d i eser z we i l etz t genannt e n Termini i s t l e i der unklar . 
Jedenfall s kommt in einem das Wort ngu (Wasser) vor, und auch die Be -
zeichnung für eine sehr grosse Wasserschildkr6te , mambi , weist ja auf 
die Sphare des Wassers hin, die in der angeführten Halftenteilung sehr 
wichtig ist . 
Im folgenden soll auf .das Verhaltnis zwischen Ehemann und Ehefrau, 
wie es sich in d e r Nahrungsverteilung aus drückt, eingégangen werden. 
Von der Ehefrau wird erwartet, dass sie für den Mann mehrere Sagofla-
den backt, d .h. bis zu drei Sagofladen am Morgen und ein bis zwe i am 
Nachmittag b zw . Abend . Meistens werden jedoch von der ersten Frau eines 
Mannes zwei und von der zweiten Frau ein Sagofladen am Morge n gebacken. 
Wenn dagegen eine Frau nur einen Sagofladen pro Mahlzeit z ubereitet 
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und ein Mann nur eine Ehefrau hat, so wird dies von ihm deutlich als 
ein Mangel empfunden. 
Eine Konfliktsituation zw i s chen Mann und Frau d r ückt si c h sog leich 
im Unterbruch der Nahrungs versorgung aus . Wenn eine Frau mi t ihrem 
Mann Streit hat, so gibt sie ihm keine Nahrung mehr, d . h. vor allem 
k e ine Sagofladen (l). 
Als ein Beispiel soll kurz die Beziehung zwischen dem Ma nn Suikumban 
und seiner Frau Wewanaran, wie sie sich im November 197 3 da r stellte, 
beschrieben werden . Wewanaran hatte vor ihrer Ehe mit Su i k umban des-
s e n Bruder geheiratet. Dieser war dann nach Rabaul weggezogen, und 
so heiratete sie Suikumban. Wewanaran hatte ihre Brüder und Schwestern 
i m Dorfteil Kambok und nicht im Dorfteil Kraiembat, in welchem sie mit 
Suikumban lebte . Wewanaran sagte mir an einem Tag: "Ich habe keinen 
Sago für Suikumban gebacken, wir beide haben Streit . Er selber macht 
den Streit. Er hat für mich keine Reusen geflochten und ist im Streit 
mit mir." Als ich die Frau am folgenden Abend wieder aufsuchte, sagte 
sie mir: "Abends habe ich keinen Sago gebacken. Wir haben nichts ge -
gessen . Wir [ sie und ihre Tochter ] mochten nichts essen. Wir werden 
s o verbleiben und dann schlafen gehen . " Dann spitzte sich der Konflikt 
z u . Wewanaran befand sich in einer sehr traurigen Stimmung. Sie loste 
ihr Moskitonetz im Hause von Suikumban und zog in das benachbarte, 
leerstehende Haus d e s an der Küste lebende n Manne s Mbukvavi, einem 
Sohn eines alteren Halbbruders von Suikumban. Nach der Trennung in 
d e r Nahrungsversorgung erfolgte so die Trennung im Wohn - und Schlafraum. 
Suikumban hatt e tatsac hlich nur für seine erste Frau Reusen hergestellt 
und Fi s chwehre gebaut. Zudem hatte er s e ine Frau Wewanaran beschuldigt, 
dass s i e vo n ihm unerlaubt Tabakb latter gen o mmen habe . Um s i c h von 
d i esem Verdacht z u l osen , war Wewanaran a m Abend, al s s i e ihr Mo s kito-
ne t z l oste , z u einer Witwe eines Ha l bbruders von Suikumban gegan gen, 
e ine r Fr a u des Kl a nes Wape . Diese Frau wurde von i hr sambra genannt . 
Si e streute Kalk aus ihrer Kalkdose auf di e se Frau, um ihre Aus s age 
z u bekra ftigen, dass sie keinen Tabak genommen habe. Schon am folgen-
de n Tag holte sie ihr Moskitonet z wieder z urück und buk auch wieder 
Sagofladen für ihren Mann, der sie jedoch nicht anrührTe . Erst e in ige 
Tage spater nahm er wieder von ihren Sagofladen. 
(l) Vgl. dazu auch Schuster (1974a:ll), wo ahnliches für Aibom berich -
tet wird. Auf die enge Verbindung von Geschlechtsverkehr und Nah-
rungsgabe wurde bei der Interpretation der Sagogewinnung schon 
hingewiesen, vgl . Abschnitt 2.3 . 10 . 
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Ei nerseit s i s t die Nahrungsd i s t ribut ion a uf e i ner unte ren Ebene a uf 
die Kernfamilie , also auf Ma nn , dessen Frau und deren Kinder, begrenz t . 
Andererse i t s g i b t es jedoch i mmer wieder Aus na hmen , d i e diese zu Beginn 
gema chte al lgeme i ne Aussage r e l a tiv i e r en . Di es hangt zum Teil damit 
zusammen , dass Frauen wahrend bestimmter Zeiten , al so bei Ge burt und 
Menstruat ion , ke i ne Nah rung z uber e i ten dürfen . 
Als ein Beispie l , wie die Verteilung von gebackenen Sagofl aden we i t 
über e i ne Wohne i nhe i t h i nausgehen kann , mochte i ch das Haus me i nes In-
fo r manten Ya ma nawa n anf ühren , das mi r besonders vert raut war, und das 
ich haufig b e suchte , besonder s im Fe br uar 1 973 . Wahr end d ieser Zeit 
ber eitete die erste Fra u von Yamanawan , Yaguimbale , die Sago f laden für 
i h r e n Mann und ihre sechs Ki nder , die alle noch k lein waren und i m 
g l eich en Haus lebte n. Die zweite Frau, Kamambo , ga b Sagofl a den a n 
ihren Mann , i hren jüngs t en Sohn , d er noch n i cht verh eiratet war und 
i m Ha use seiner Eltern lebte , a ber a uch einem ver he irateten und in an -
derem Hause wohnenden Sohn , dess en Frau wegen der Geburt eines Kindes 
f ür ihren Mann k e i ne Nahrung zubere i t e te . Einem drit t en Sohn, des sen 
Frau schwanger war , gab sie auch immer wieder Sagof lad en . Di e dri tte 
Frau von Yamanawa n schl ie s slich , Nondindjo , gab Sagofladen a n i hren 
Ma nn , e i nen noch jungen Sohn a us e i ner frühere n Eh e , d e r mi t i hr l eb-
t e , aber a uc h a n eine Tocht er, die e i n en k lein e n Saug l ing h a tte und 
deren Mann . Letzt e re l e bten i n einem bena chbarten Haus e . 
An d i es em Be i s pie l ze i gt s ich d e ut l ich , wie z u bestimmten Zei t e n 
die Vertei l ung von Sagof l aden und a uch Nahrun g a llge me in weit über 
d ie Wohngeme insc haft h inausgeht, u nd wir sehe n a u c h, wie d ie Mütter 
für ihre Tochter und Soh n e noc h sor gen , auc h wenn dies e s c ho n verhei -
r a t et s ind und nich t me h r , wenigstens h e ut e , be i i hn e n l eben . 
5 . 2 DIE VERTEI LUNG VON SAGOSTAERKE 
Obgl eich anfangs der Eindruc k gewonnen worden war , dass Fra uen nur 
wenig und selt en Sago einer anderen Frau i m Dorf g e ben , ste llte s i c h 
dann b e i e iner zweiwochigen Umfrage übe r d i e Na hrungsver tei l ung hera us , 
dass d i es doch h a ufiger g eschieht (l ) . 
(l ) I n Karara u wird der v om Markt komme nde Sago nicht we itergegeben 
a n andere Frau en (Haus er- Scha ublin 1 977 :4 4 ). Vermutlic h i s t es 
in Gaikorobi ahnlic h mit de m Fisch vom Markt . 
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Es soll nun im folgenden gezeigt werden, welche verwandtschaftli -
chen Beziehungen bei dieser Weitergabe von Sagostarke innerhalb des 
Dorfes festgestellt werden konnten . Bei 38 Fallen, in denen Sagostar-
ke einer anderen Frau gegeben wurde, konnten folgende Beziehungen be -
merkt werden: 
Zwischen Mutter und Tochter: 
8mal Mu (name) 
S mal To (nyan) 
Innerhalb der klassifikatorischen Mutter/Tochter- Beziehungen: 
lmal MuSw (name) 
2mal MuSw klass. (l) (name) 
l mal S w To k l as s . (nyan) 
l mal M u k l as s . B r To (name) 
lmal Va klass . SwTo (nyan) 
lmal VaSwTo (nyan) 
Zwischen Geschwistern: 
2mal Sw (nyimun bzw . sambu) 
3mal klass. Sw (nyimun bzw . sambu) 
Zwischen affinen Verwandten: 
3mal MaSwTo (nase) 
2mal Mu klass . Brfr (mbala) 
2mal Ma klass. Mu (yau) 
lmal MaMu (yau) 
lmal klass. Sofr (kangat ) 
Sonstige Beziehungen: 
lmal Mu klass. SwToTo (na) 
l ma l klass . Brfr (kans e ) 
2mal Vafr (mbuambu) 
Auswertung: 
Wenn man die klassifikatorischen Mutter/Tochter- Beziehungen zu den ech-
ten hinzuzahlt, so ergibt sich, dass in mehr als der Halfte der festge-
stellten Falle, namlich 20mal, diese Beziehung bestand . Hinzu kommt 
die Beziehung zwischen Geschwistern, die jedoch weniger deutlich eine 
Rolle spielte als jene zwischen Mutter und Tochter. Von gleicher Hau~ 
figkeit war auch die Beziehung MuBrFr/MaSwTo und MaMu/SoFr , d . h. letz -
(l) Mit klass. wird hier klassifikatorisch abgekürzt . 
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tere nur 4mal . Wenn man dieses Ergebnis mit jenem über die Beziehungen 
bei der Sagoproduktion vergleicht, so stellt man fest , dass die Mutter/ 
Tochter- Beziehung nicht nur bei der Sagoproduktion , sondern auch bei 
der Verte ilung von Sagostarke von grundlegender Bedeutung ist , hinter 
der andere Beziehungen, besonders die zwischen Geschwi stern , weit zu-
rücktreten . 
5 . 3 DIE GROSSZUEGIGKEIT UND DIE AUFTEILUNG BEI NAHRUNGSGABEN 
Es konnte immer wieder festgestel l t werden, we l ches Gewicht der Auftei -
lung von Nahrung beigemessen wird . Als extremes Be i spiel kann hier die 
Aufteilung von Schweinefleisch bei e i ner zeremoniellen Nahrungsvertei -
lung angeführt werden (l) . Ein Einheimischer , den i ch am Abend nach 
der Nahrungsverteilung fragte , ob er auch etwas erhalten habe , meinte , 
dass man bei diesen grossangelegten Distributionen überhaupt nichts be -
kame , d . h . die Fleischmengen seien winzig, zudem gabe man sie den Frauen 
und Kindern . Er selbst habe jedenfalls nichts genommen. 
Auffallend war besonders die Auftei lun g bei Fischen. Sie werden 
hauf i g in einen Kopf - und Schwanzteil geteilt . Als der bessere Teil 
des Fisches wird der Schwanzteil betrachtet, und so gibt eine Mutter 
ihren Kindern jeweils diesen Fi schteil , wahrend sie selber den Kopf -
teil iss t . Wenn dagegen Kinder unter sich Fische aufteilen , so gibt 
das altere Kind dem jüngeren Geschwister den besseren Teil , also den 
Schwanzteil . Besonders die Erwartung auf eine Teilung von Nahrung 
konnt e bemerkt werden. Einmal sagte ein Knabe , der mir seinen Tages -
lauf erzahlte: " Ich sah , wie sie einen Kuskus zerlegten, doch sie ga-
ben mir nichts .'' Hier wurde eindeutig eine Erwartung des hungrigen 
Knaben nicht erfüllt. 
Die Sagofladen , die ja nicht in dem Masse Mangelware sind wie Fische , 
werden nicht so haufig aufgete i lt . Nur Kleinkinder müssen ihren Sago -
fladen meistens mit der Mutter teilen . Die schon etwas alteren Kinder 
erhalten dagegen immer einen ganzen Sagoflade n . Manner teilen oft un -
ter sich , wenn s i e im Mannerhaus sitzen, einen Sagofladen; dies ist 
wichtig , wenn die Frau eines Mannes krank i st oder auch mi t ihrem Mann 
Streit hat . 
(l) Vgl. Abschnitt 5 . 5 . 2 . 
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Die Grosszügigkeit im Weggeben von Nahrung wird als positive Eigen-
schaft besonders geschatzt. So gab es Manner, von denen bekannt war, 
dass sie besonders gern Nahrung mit anderen teilten, dass sie immer Nah-
rung für andere Menschen zur Verfügung hatten. Zurückhaltung oder gar 
Geiz wird entsprechend negativ gesehen. Al s besonders geizige Haltung 
wurde z.B. beschrieben, dass manche Manner und Frauen das Fleisch er-
legter Wildschweine schon im Wald im verborgenen rauchern, so da~s sie 
es nicht mit anderen teilen müssen . Oder es wurde über einen Mann als 
schlechte Rede verbreitet - er selbst hatte gesagt, dass Ratten von dem 
für ein Totenfest geraucherten und aufbewahrten Schweinefleisch gefres-
sen hatten - , dass er wohl selber von dem Fleisch schon heimlich geges-
sen habe. 
Schliesslich kann auch noch erwahnt werden, dass früher zur Zeit der 
Kopfjagd demjenigen Mann, der für die zeremonielle Vorbereitung des Un-
ternehmens verantwortlich war - er musste der suvundimi - Altersgruppe an-
gehoren - , besonders viel und gute Nahrung gebracht werden musste, woll-
te man bei der Kopfjagd erfolgreich sein. 
Diese Grosszügigkeit hat auch eine bildlich-symbolische Auspragung 
erhalten, indem von einem grosszügigen Mann gesagt wird, dass er das 
Dorf stützt. Sein Name soll weit gehen. Denn ein grosszügiger Mann 
gibt auch Menschen eines anderen Dorfes, die zu Besuch kommen, Nahrung. 
Seine Frau bereitet ja deshalb auch immer einen zusatzlichen Sagofladen 
für mogliche Gaste. In e iner gewissen Weise sind es auch die Manner, 
die wie grosse Baume sind . Diese grossen. Baume schützen mit ihren Wur-
zeln die übrigen Klanmitglieder, so dass Zauberer die kleineren Baume, 
d.h. die übrigen Klanmitglieder , nicht finden konnen. Diese grosszügi-
gen Manner , die ihre Klanmitglieder schüt zen, werden so auch mit wich -
tigen Zuordnungen ein es Klanes verg l ichen , z . B. einer Sagopalme im Fal -
l e des Kl a ne s Mon i oder Nongus ime oder mit e iner Boras s u s palme im Falle 
des Klanes Wuliap usw. 
5 . 4 ERGEBN ISSE AU S UMFRAGEN UEBER DI E ALLTAEGLICHE NAHRUNGSVERTEILUNG 
' Um einen besser e n Ueberb l i c k über die alltag lic h e Nahrungsverteilung 
z u erh a lten , wurde Ende 1 97 3/Anfang 1 97 4 eine gross e re Umf rage ausge-
führ t. Bei d i e s er Befragung wurden 15 Frauen vom 27 .12.73 b is zum 
9.1.74 und 8 Ma nne r vom 27 . 12 . 73 bis zum 16.1 . 74 jeden Abend gefragt, 
wem s ie Nahrung gegeben und von wem s i e Na hrung empfangen hatten. Hier-
b e i wurden die Nahrungsgab e n i nnerhalb der Kern f ami l ie , zwisc h e n Mann, 
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Frau und den mit ihnen lebenden, in der Nahrungsversorgung von ihnen 
abh~ngigen Kindern , nicht erfasst . Die Auswahl der Befragten geschah 
so, dass sowohl verschiedene Altersstufen als auch ledige und verwitwe-
te Menschen miteinbezogen waren. Ferner wurden bis auf dre i die Befrag-
ten aus dem Dorfteil Kraiembat genommen, wobei alle eine Bindung zu ei -
nem gemeinsamen Klan hatten. Damit war eine bessere Kontrolle und ge -
genseitige Ueberprüfung der gemachten Angaben moglich . Auch waren mir 
die Verh~ ltnisse in diesem Dorfteil am meisten vertraut, so dass dadurch 
ebenfalls e ine bessere Einsch~tzung der Angaben moglich war . Ursprüng-
lich s o llten M~nner und Frauen zeitlich gleich lang befragt werden. Wie 
sich jedoch erst w2hrend der Untersuchung herausstellte, hat ten die M~n­
ner bedeut end weniger Nahrungsgaben im Alltag als die Frauen , so dass 
bei ihnen die Umfrage um eine Woche verl2ngert wurde, um einen besseren 
Ueberblick zu erhalten . Bei dieser Befragung wurde alle Nahrung erfasst, 
sowohl rohe als auch zubereitete, Sagofladen wie auch Fische, Kokosnüs -
se usw. Es kann hier nicht darum gehen, zu zeigen, wem Fische und wem 
Kokosnüsse gegeben wurden , da dies über den Rahmen dieser Arbeit hinaus-
führen würde. Die Verteilung ein e r bestimmten , zwar rohen, Nahrung , 
n~lich Sagost~rke , wurde ja schon dargelegt . Da bei jeder Nahrungs -
gabe gleichzeitig eine soziale Beziehung ausgedrückt wird, soll hier 
unbesehen des Inhaltes der Nahrungsgabe allgemein auf die durch Nah-
rungsgaben angedeuteten Beziehungen verwiesen werde n. Es ging bei die -
ser Umfrage v.a. um drei Fragen: Einmal jene nach der Bedeutung der 
Lokalit~t für die Nahrungsdistribution, zweitens jene nach der Bedeu-
tung des Alters für diese alltaglichen Nahrungsgaben und drittens jene 
nach der Bedeutung verwandtschaftlicher Beziehungen für die Nahrungs -
verteilung. 
5 . 4.1 Die Bedeutung der Lokalitat 
In Tabe lle 25 wird die Zahl aller von einer befragten Person angegeb e -
nen Bez ugspersonen in d e r Na hrungsdistribut ion und di e Zu gehorigke it 
die ser Pe rsone n z u einem bestimmte n Dorfte il von Gai korobi aufge führt . 
Ferne r wird auch di e Za hl jener Pers onen d e s Nachbardorfes Nangus a p , 
die zu Besuch im Dorf weilten und mit denen eine Beziehung in Form von 
Nahrungsgaben hergestellt wurde, angegeben . 
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Tabelle 25: Nahrungsdistribution un d Lokalitat 
Befr>agte Bezugspersonen in: 
Kraiemb<Jt Indel8pma Kambok Nangusap 
Miinner: 
Tevolavi 19 15 3 l 
Pangamoi 12 l l l 
Atembandi 20 34 2 
Kamavikumban 7 3 l 
Nangundimi 20 2 2 
Makumban 18 l 
Sigembandi 17 l 2 l 
Sineimeli 18 2 5 
Frauen: 
Ngusambo 18 l l 
Ndengembi lO l 
Kansembalu 12 l 
Yambuiwoli 16 l l 2 
Timbunandiman 27 3 
Yalavavi 19 2 2 
Djendjembo 19 l 
Mbalinganambak 17 3 2 
vlulangumaio 17 l 
Kamblimbi 32 l 
Kanyauimbo 23 2 
Kambovavi 24 5 2 l 
(l) 
Manda liman 14 
Kamambo 4 16 
Kwandembalo 3 12 2 
Auswer>tung: 
Mit Ausnahme der Manner Atembandi und Tevolavi vollzog sich die Nahrungs-
distribution dieser Manner vom Dorfteil Kraiembat fast ausschliesslich 
in ihrem eigenen Dorfteil . Sie hatten nur wenige Bezugspersonen im be-
nachbarten Dorfteil Indelapma und noch weniger im entferntesten Dorfteil 
Kambok . Eine zunehmende r a umliche Entfernung bestimmt so im grossen 
Mass die Nahrungsdistribution. Der Mann Atembandi war ein Sonderfall, 
da er noch stark mit seinem Elternhaus in Indelapma verbunden war, hau-
fig bei seiner Mutter Nahrung holte, obgleich er Frau und Kind in Kraiem-
bat hatte (2). Die Beziehungen des Mannes Tevolavi sind schwieriger zu 
(l) Die folgenden drei Frauen lebten im Dorfteil Indelapma. 
(2) Man muss auch bedenken, dass Atembandi bei mir in Kambok arbeitete 
und so taglich durch den Dorfteil Indelapma ging. 
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beurteilen , da er gerade in dieser Zeit eine Fr au von Indelapma ge hei -
ratet hatte und zudem in einem gewissen Konflikt mit Mãnnern seines 
Dorfteiles stand . Allgemein kann man jedoch den Schluss z i ehen , dass 
für die Mãnner ihr Dorfteil bzw . ihr Mãnnerhaus die grossere Einheit 
der Distribution von Nahrung bildet . 
Am Beispiel der Frauen wird noch deutlicher, wie das Feld der Bezugs -
personen von der Lokalitãt bestimmt wird und wie nicht nur Kraiembat 
durch seine etwas isolierte Lage , sondern auch der Dorfteil Indelapma 
eine grossere Distributionseinheit bilden . Wenn man ferner bedenkt , 
dass alle drei befragten Frauen von Indelapma vom Klan Wende stammen , 
dessen meisten Mitglieder ja im Dorfteil Kraiembat leben , so wird die 
Bedeutung der Lokalitãt noch mehr hervorgehoben. 
Wenn man die Anzah l der Bezugspersonen der Frauen mit jener der 
Mãnner vergleicht, zeigt sich , dass Frauen mit mehr Personen in einer 
Nahrungsbeziehung stehen als Mãnner. De r Durchschn i t t swert bei der 
Anzahl von Bezugspersonen pro Woche liegt bei Frauen um 10 , 6 und bei 
Mãnnern um 8 , 7. 
nes der Mã nner . 
Das Verteilernetz der Frauen ist also grosser als je -
5 . 4 . 2 Die Bedeutung des Alters 
Beim alltãglichen Nahrungstausch , der von Mãnnern angegeben wurde , 
ist eines der auffallendsten Merkmale jenes , dass gerade junge, ver-
heiratete Mãnner den grossten Beziehungsradius haben , alte Mãnner hin -
gegen, besonders Witwer, in ihrer Nahrungsversorgung oft auf ganz weni -
ge Bezugspersonen beschrãnkt sind . Unter diesem Aspekt muss hier ein -
ma l hervorgehoben werden , dass es auch in einem Dorf am Mittelsepik so 
etwas wie Einsamkeit alter Menschen gibt , auch wenn sie nach aussen hin 
nicht so deutlich sichtbar ist . Ich mochte den Fal l des Witwers Kamavi -
kumban anführen. Sein unverheirateter Sohn war zum Zeitpunkt der Be -
fragung gerade wieder an die Küste gefahren . Wenn ich abends zu Kama -
vikumban ging , um mit ihm zu sprechen , befand er sich oft schon in dem 
von ihm allein bewohnten Haus , bereit zum Schlafen. Seine Nahrung er-
hielt er von se i ner in einem Nachbarhaus wohnenden , klassifikatorischen 
Schwester. Er hatte von den befragten Mãnnern die wenigsten Bezugsper-
sonen . Doch war Kamavikumban kein Ausnahmefall , de nn es gab eine Anz a hl 
verwitweter Mãnner , die auf wenige Bezugspersonen in ihrer Nahrungsver -
sorgung angewiesen waren . Ein ãhnlicher Fall war mein Informant Nigwan , 
der mit einem noch unverheirateten Sohn in einem kleinen Haus wohnte. 
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Dem Hau s gegenüber stand da s Haus se i nes verheirateten a l testen Sohnes, 
doch durfte er ja von diesem und seiner Frau keine Nahrung ann ehmen , wo -
bei noch hinzukommt, dass dies er Sohn ihm auc h keine gegeben h atte . So 
brachte ihm e i ne verheiratete Tochter das tagliche Essen . 
Aber auch verheiratete Manne r , die ca. 40 - 50 J ahre alt waren , wiesen 
wen i ge Be zi e hungen auf, besonders unter dem Aspekt der Inten s i t at. Ein 
Beispie l hierfür sind die Manner Pangamoi , Sigembandi und Nangund i mi , 
d ie tei l we i se scho n erwachsene , zum Teil aber auch noch kleine Kinder 
hatten und alle verhei ratet waren . Al le drei Manner h a tten wahrend der 
drei Wochen nicht an mehr als 5 Tagen mit dem g l eichen Menschen eine 
festere Beziehung in der Nahrungsd i stribution . 
Wie schon ges agt wurde , ist es bei jungen Ma nnern, die c a. 20 - 30 Jah-
re a l t sind, ganz a nders. Diese Manner s ind ja a uch i n erhohtem Mass 
noch t eilwe i se selber Nahrungsproduzenten , indem sie selbst in den Wa l d 
gehen , sámme l n , jagen usw . Dies trifft für die a lter werdenden Manner 
immer weniger zu . So gingen z . B. die Manner Panga moi , Nangundimi oder 
Makumban nur n och selten auf die Jagd und die erwahnten Witwe r über-
haupt nicht mehr. 
Bei den Frauen lasst s i ch in ahnl i cher We i se erkennen, wie das Al ter 
den Bez i ehungsradius erh ebl ich einengt . Ich mochte hier v . a. die Frau 
Kansembalu erwahnen , eine sehr alte Witwe, die das kleinste Bez iehungs -
netz der befragten Frauen aufwies . Aber auc h die altere, noch verhei -
rate te Frau Nde ngembi hatte nur noch wenige Bezugsperson e n . 
Die hie r f estges t e llt e Ve rbindung zwisch e n Alter und Anza hl der Be -
zugspersonen hangt sehr stark mit der Produktivitatskraft der einzelnen 
Mens chen zusammen . Menschen, d ie selber viel Na hrung produzier e n , ha-
b e n auc h e in gros s es Ne t z vo n Bezugs pe r sonen . Di es gilt v . a . i m Ve r -
g l eich zwisch e n Ma nne rh und Fr a u e n , wo be i hie r wen iger da s Net z a n s i c h, 
s onde rn die I ntens i tat der Beziehungen von Bedeutung ist , d . h. wi e hau-
f i g zwi sch e n bestimmten Person en Nahr un g gegeben wir d . 
5 .4. 3 Di e Bedeu t un g verwa ndt scha f t l ich e r Bez i e h un gen 
In der Betrach t ung d e r I nt e nsitat der Na hrungsdistribution wurde a uf 
d i e Anzahl imme r wie d e rke hre nder Bez i e hungen zwi sch e n be st i mmten Ve r-
wandten geachtet. Es wurdel) dabei jene Beziehungen aus dem tota l en, 
durch d ie Nahrungsdistributio n sich e r gebenden Bez iehungsn e t z heraus-
gegriffe n, die a n vier und me hr Ta g en wahre nd der Unt e r s uc hun g durch 
ein e oder me hrere Nahrungsgab en zwi sch e n g l e i chen Pe r s o n en a u s gedrückt 
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wurden. Di es e Bezi ehun g en wurden dann vo n den Befra gten selbst mi t 
verwandt s chaftlic h en Te r mi n i gekenn zei c hnet. 
Bei den Frauen erga b s ich folgend es Bild : Von den 44 so heraus ge -
griffenen Beziehung en zwischen b e stimmten Personen, die also an vier 
und mehr Tagen sich mit Nahrun g versorgten , waren lO sol che zwischen 
Mutter und leiblicher To c hter. Hinz u kommen jene Beziehungen , die von 
Einheimischen ebenfall s als Mutter / Tochter - Beziehung klassifiziert wer -
den , so besonders jene zwischen Mutterschwester und Schwestertochter . 
Zusammen mit diesen klassifikatorischen Beziehungen kann genau die 
Halfte der genannten 44 Beziehungen , namlich 22, als der Mutter/ Tochter-
Bez i ehung zugehorig betrachtet werden . Erst an zweiter Stelle kommen 
die Beziehungen zwischen Geschwistern , inklusive der zwischen klassi -
fikatorischen Schwester n; sie waren neunmal vertreten . Alle anderen 
Beziehungen waren dagegen weniger oft aufgetreten. 
Betrachten wir nun die Beziehung zwischen Mutter und leib l icher Toch -
ter etwas genauer . Im folgenden werden die Namen derjenigen Frauen und 
ihrer Tochter aufgeführt, zwischen denen eine enge , in der Nahrungs -
distrib ut i on festste l lbare Beziehung bestand. In Klammern wird die 
Anzahl der Tage angege ben , an denen wahrend der Zeit der Umfrage ein 
Kontakt in Form von Nahrungsgaben angegeben wurde . Zuerst werden jene 
Frauen genannt , die getrennt von ihren Tochtern lebten , und dann jene, 
d ie mit ihnen im gleichen Hause wohnten . 
Mut ter: Tochter: 
Ndenge mbi Sonembo (l O) 
Kwandembalo Va r a kwoli 7) 
Kwa ndembalo Andi a u v i 4 ) 
Kamb l imb i Kanya uimbo O l ) 
Vendjang i Timbunand iman ( 7 ) 
Kamambo Kambiamb a k 9 ) 
Kama niese Dj ok evav i 9) 
Kasambo Ngusambo (lO) 
Kansembalu Me mb e woli ( 4) 
Wulangumaio Tandamb i O l) 
Di e Frau Ndengembi, verheiratet, lebte mi t einer klassifikatoris chen 
Schwester - zu der sie eine gleich intensive Beziehung i n Nahrungsga -
ben hatte wie z u ihrer Tochter Sonembo - , einem Adoptivsohn und des s en 
neuer Frau in einem sehr kleinen Hau s . Ihre Tochter Sonembo wohnte in 
einem schrag geg enüber , auf der andere n Seite des Tanzplatzes stehende n 
Hause . Sonembo hatte ein kleines, ca . einjahriges Ki nd . An diesem Bei -
28 0 
spiel sehen wir nun deutlich, wie zwischen Mutter und Tochter e ine enge 
Verbindung weiterhin besteht, wenn auch keine Wohngemeinschaft mehr 
vorhanden ist . 
Die Frau Kwandembalo , verheiratet, lebte zusammen mit ihrem Mann 
Singembandi, ihrer alteren verwitweten Schwester und einem kleinen Sohn 
im gleichen Haus. In diesem Haus wohnten ferner die zweite Frau von 
Singembandi mit einem kleinen Adoptivsohn und die dritte Frau mit einer 
Tochter . Der intensiv~te Kontakt in Nahrungsgaben bestand jedoch für 
Kwand embalo nicht mit einer dieser Frauen ihres Mannes, sondern mit ei -
ner Tochter, Verekwoli . Diese lebte zusammen mi t ihrem Mann und einem 
kleinen Sohn in einem etwas entfernter stehenden, aber im g leichen Dorf-
teil befindlichen Haus . Die andere Tochter von Kwandembalo, Andiauvi, 
lebte sehr weit weg in dem Dorfteil Kambok. Wir bemerken an d iesem 
Fall, wie die Frauen eines Mannes nicht eine Distributionseinheit bil-
den und wie ferner die Lokalitat auch in der Beziehung zwischen Mutter 
und Tochter eine Rolle spielen kann, hatte doch Andiauvi weniger Kontakt 
mit ihrer Mutter als Verekwoli. 
Die Frau Kamblimbi, verheiratet, lebte zusammen mit einer Tochter, ei-
nem Sohn und der Tochter eines klassifikatorischen, jüngeren Bruders 
i hres Mannes. Sie hatte die engste Beziehung in Nahrungsgaben mit der 
verheirateten Tochter Kanyauimbo. Diese hatte drei kleine Kinder und 
lebte mit ihrem Mann in einem neuen Haus, das dem der Mutter , auf der 
anderen Seite des Tanzplat z es , gegenüberstand . Ferner lebte mit Kan -
yauimbo noch die erste Frau ihres verstorbenen Vaters, mit der sie 
ebenso wie zu ihrer echten Mutter ein enges Verhaltnis hatte. Wi r haben 
in diesem Fall eine ahnliche Situation wie bei der Frau Ndengembi, 
wo ja auch die Verbi ndung zwischen Mutter und Tochter trot z Trennung 
im Wohnraum s tark erhalten blieb. 
Die Frau Vendjangi,verwitwet, lebt e mit ihren zwe i Sohne n und d e r e n 
Frauen im gleichen Haus. Die Beziehung zu der einen Frau ihre s Sohnes 
wurde nur an v ier Tagen e rwahnt, die zu der anderen Schwi egertochter 
wurde von mir nicht erf asst. Dag e gen ist die Bezi e hung zu i hrer eige-
nen Tochter Timbunandi man, die im übernachste n Hause wohnte, sehr deut -
lich . Diese verheirate te Tochter hatte e in s ehr weite s Net z von Be-
z ugsperson e n, sie war a usser s t produktiv , b esonders im Fi schfang . So 
ist i hre enge Beziehung zur Mutter nur eine von vielen. In gleich in-
tensiver Be~iehung stand sie mit der Tochter e i n er jüngeren Schwester 
ihrer Mutter, mit einer klassifikatorischen Schwestertochter i hrer 
Mutte r und mit der Frau ihres Brude rs . 
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Die Frau Kamambo, verheiratet , lebte zusammen m i t ihrer Tochter Kam -
biamb ak und anderen Menschen , die schon beschrieben wurden ( l ) . Die 
Tochter Kambiambak war zum Zeitpunkt der Befragung hochschwanger . Ei -
genartigerweise hatte Kamambo nur noch mit einer Frau einen intensiven 
Kontakt mit Nahrungsgaben , namlich mi t der Frau Nondindjo , einer klas -
sifikatorischen Schwester ihrer Mutter. Die andere Frau ihres Mannes , 
Yaguimbale, die ja im gleichen Haus lebte , wurde von Kamambo nie erwahnt . 
Auch sie war zu diesem Zeitpunkt hochschwanger. Wir sehen hier wiederum, 
wie die Frauen des gleichen Mannes keine Distributionseinheit bilden . 
Es müssen jeweils besondere Bindungen, wie bei Kamambo über die eigene 
Mutter, hinzutreten . 
Die Frau Kamaniese , verheiratet , bildete ebenfal l s eine Distributions -
einheit mit ihrer im gleichen Hause wohnenden Tochter, die schon bald 
he i raten sollte . Im gleichen Hause l ebten ferner ihr Mann und dessen 
zweite Frau Mi ndjanamak , mit welcher Kamaniese ebenfall s viel Nahrung 
austauschte. Sie wurde von ihr als jüngere Schwester bezeichnet , da 
ihre beiden Vater die gleiche Mutter hatten. Die enge Beziehung zwi -
schen beiden Frauen wurde so auf eine gemeinsame VaMu zurückgefürt , 
und wir konnen auch hier wiederum d i e Betonung der Mutter bemerken . 
Im gleichen Hau se lebten ferner noch e i ne klassifika torische Schwester-
toch ter ihres Mannes , mit welcher Kamaniese jedoch weniger Beziehung 
hatte, ahnlich wie zu ihrer Schwester Mandaliman, die i n einem Nachbar -
hause wohnte. 
Di e Frau Kasambo stell t ei nen besonderen Fa l l dar . Sie lebte von 
ihrem Mann getrennt , mit allen ihren Kindern im Hause des Mannes ihrer 
Tochter Ngusambo . Die Ehe von Ka~ambo war ni cht eigentlich geschieden , 
und es hatte noch Gerichtsverhandlungen gegeben, als z . B . Kasambo wie -
der s chwanger war, obgleich sie ja nicht me hr mit ihrem Mann z usammen -
lebte . Wir haben hier also eine Wohngemeinschaft zw i schen Mutt e r und 
Tochter, die unter besonderen Umstanden entstand. Ihre Tochter Ngusambo 
hatte zu diesem Zeitpunkt gerade einen ca . halbjahrigen Saugl i ng . 
Kasambo selber hatte noch fünf weitere , kleine Kinder. 
1 Di e recht al te , verwi twete Frau Kansembalu lebt e mi t ihrer ebenfal l s 
verwitweten Tochter Membewoli, d i e ein kleines Kind und e inen wenige 
Monate alten Saug l ing hatte , und zwe i noch unverheirateten Sohne n zu-
sammen . Zum Zeitpunkt der Befra gung sch l ief auch noch vo r übe r geh e n d 
e i n klassif i katori scher Bruder des verstorbenen Mannes von Membewoli 
(l) Vgl . den Schluss von Abschnitt 5. 1 . 
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im g l e i chen Haus , da e r in der Nahe ein ne ues Ha us e rric h tete . Ich 
vermute, dass Kansembal u eine n engeren Kontakt mit Membewoli h a tte , a l s 
es s i c h a u s de r Umfrage e r ga b . 
Di e Frau Wulangwnaio , verheirat et , lebt e mi t ihrem Ma nn, ihrer schon 
e t was a lteren Tochter Tandambi , einem noc h jüngeren Soh n und vier n och 
klein en Kindern ein e r i nzwisch en von i h rem Mann ge t ren nt e n Frau im 
g l e i c h e n Ha u s . Ferner hi e l t s i ch wahrend d i eser Zeit i m gleiche n Haus 
e i ne schwer erkrankt e Tocht e r eines klass ifikatorischen Bruders von Wu -
l angumaio a uf. Di e Uebers i ed l ung d i eser Fra u in das Haus h i ng mit d e -
ren Krankhe i t z us a mmen . Wula nguma io versor g t e nun diese kranke Frau 
und s t and ferner i n e i ner engen Nahrungsbezie h ung zu ihrer Tochter 
Tandambi , die zwar sch on einem Mann bestimmt. war , der jedoch seine 
Rückkehr i n da s Dorf i mme r wieder aufscho b . 
Es wurde h i e r versucht, a n hand e i ner be s timmten Beziehung , deren 
Wi chtigk e it wa hrend der Befragung s tark hervorgetreten war , die nahere n 
Umstande dieser alltaglic he n Nahrungsverte i lung genauer zu beschreibe n, 
besonders die Residen z und die weiter en Verwandten der Frauen . Dle 
Mutter /Tochter- Bez i ehung ze i gte uns , wi e teils in der Wohngemeinsch aft , 
d i e ja auch wiederum Ausdruck dies e r Beziehung i st , t e il s aber a u ch 
über dies e hinausgehend die Ver b i ndung zwischen Mutt e r und Tochter er-
halten wi rd , auc h we nn d i e Toch t e r verhe iratet oder e twa d i e Mutter ver -
wi twet ist. So m6chte ich die Beziehungen zur Mutter bzw . Tochter i n-
klusive der k l assifikatorischen wie z u r Mu tterschwester oder Schwester-
tochter a l s die wichtigsten bei der Di stri o ution von Nahr ung beze i c hnen. 
Be i d e r Befragun g der Manner ergab s i c h e in etwas a bweich endes Bi ld . 
Im Gege nsatz zu den Fraue n domi nierte bei den Manner n d i e horizont a le 
Ebene , die Geschwister- Ebene , in der Nahr ungsdistribution . Wahrend d e r 
drei Woch e n der Be f ragung waren 27 Beziehungen zwischen den gleich e n Per-
sonen an vier und mehr Tagen a ufgetreten . Von die sen 27 Be z iehungen 
konnten 1 2 als solche zwischen Geschwi ster n , inklusive der k l assif i ka -
torisch en , erka nnt wer den . An zweit er Stel le waren die affinen Bezie -
hungen fünfmal vertreten. Al l e anderen Bez i ehungen t r aten demgegenüber 
in den Hintergrund , so besonders die zwischen Vater und Sohn, die nur 
dreimal , und jene zwischen Mutterbruder und Sc hwestersohn , die nur 
zweimal auftraten. Im Ve rgl e ich zur Befragung der Fraue n k6nnen wir al-
so festste lle n, das s Manner h a uptsachlich a u f der hori zontalen Ebene 
eine Nahrungsd i s t r i bution im Alltag d urchführ en, wahrend die Frauen 
eher d i e vertikale Ebene von Mutter z u Tochter beton e n. Dieser Mangel 
einer vertikalen Ebene hangt vermut l ich u . a . damit zusammen, dass ein 
Mann von seinen ersten S6hnen ja allgeme in keine Nahrung annimmt . Da-
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gegen kann bei den MAnne r n s tArker als bei den Frauen d i e aff ine Bin-
dung, z um Mann einer Schwest e r oder Bruder der Frau bemerkt werden , die 
Verpflichtung affinen Verwa ndt en gegenüber ist d e ut licher zu beobachten . 
WAhrend in der bisher beha n delten weitgest r euten Befragung v .a . q uan-
titativ e Ergebniss e erzielt werden sollten un d q ua l i tat ive Aspek t e in 
den Hintergrund traten , s o d a ss de n besondere n Ei gentüml i chke i ten jeder 
einzelnen Beziehung der Befragten nicht i mme r nac h gegange n wer den konn -
te, geschah diese mehr auf da s Individuelle gerichte te Betrachtung be i 
der Aufnahme von Tages l Aufen wAhrend 14 Tagen , die von MAnnern, Fra uen 
und Kindern dreie r Familien auf Ba nd a ufgenommen wurd e n . Von vie r 
Frauen, die alle in die gleiche Linie des Kl anes Sambe gehe i r ate t ha t -
ten, soll i m fo l genden die Rede sein . 
Die Frau Wewanaran , aus dem Klan Wuliap , hatt e i hre nAchs t en Verwandten 
i m Dorftei l Kambok. Obgleic h sie wAhre n d der Befra g ung in Kraiembat 
l ebte, war trotzdem der Dor ft e il Ka mbok für s ie der wichtigere Ort, da 
sie mit ihrem Mann zerstritten war. In di e ser Kri sen s ituation suc hte 
sie nicht mehr das La nd i hres Mannes , seine Sa gogebiete usw . auf, son dern 
ging in das Gebie t i h res Vaters u nd hauptsAchl i ch i n jenes , das von i h rer 
verheirateten Tochter zur Sagonut z ung und z um Fi s c hfang a ufgesucht wur-
de, also Gebiete eines affinen Klanes. I n d i e s e r Situa t ion s piel te die 
Residenz, das lokale Pri nzip , nicht me hr d ie ent sch e i dende Rolle. Es 
waren jetzt verwandtschaft lich e Beziehungen , die wi cht iger waren . Aus -
ser e inigen we n i g e n Bez iehungen, die s ie noch zum Klan ihres Mannes a u f -
recht e rhie l t , hatte s i e in d e r Nahrun gsver sorgung k e i ne Verbi ndun gen 
mit den Mensch en von d em Dorftei l , in dem s i e wohnte . Ferner mochte 
ich darauf hinweisen, wie gerad e in dieser Kr isensituation die Bindung 
zur Toc hter b esonders wic h t i g wurde , so dass d i e rAumliche Entfe r nung 
unbe rüc k sichtigt b l ieb , wo hnte doch die Tochter von Wewanaran am a nderen 
Ende de s Dorfe s . 
Die Frau Yangandembo , mi t dem g l e ichen Mann wie Wewana ran ve rhe irat e t 
und mit Wewa nara n im gleichen Haus e lebe nd , stammt a u s dem Kl an Sui. 
Ihre Beziehung en in der Nahrungsdistribu t i on besch r An kten sich f a s t 
a usschliessl i c h a u f den Dorf teil Kraiembat , d . h . sie hat t e hier ihre 
verwa nd t schaftlichen Bindungen zu dem Klan ihres Manne s und z u ihrem 
e i genen Klan. Nur die Verbindungen z u dem Klan i h r e r Mutter , dem Kl a n 
Wegum, liessen sie noc h z usAtzlic h e Nahr ungsdistribut i o n in dem Dorfte i l 
I rtde l a pma vo l l z i e hen . Wir konne n a lso bei dieser Frau festst ellen, wi e 
hie r Lo kalitAt und Ve rwa nd t schaft fast zusammen fallen . Entsprech e nd der 
Kri sensituation hatte Yangandembo a uc h keine nAhere n Verbindu n gen mit 
We wa naran. 
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In einem Nachbarhause wohnten wiederum zwei Fraueni die einen Mann 
des Klanes Sambe geheiratet hatten. Beide Frauen hatten einen intensi-
ven Nahrungstausch untereinander , was zwischen Frauen des gleichen Man-
nes ja nicht sehr hãufig vorkommt . F~auen des g l eichen Mannes nennen 
sich ja gegenseitig kiande, und Bateson <21958:253) erw!hnt, dass kianta 
eine Bezeichnung für Eifersucht sei. Tats!chlich mussten die Frauen 
immer verschmitzt l achen, wenn sie mir diesen Terminus für ihre Mitfrau 
angaben. Die Frau TonwoZi , aus dem Klan Sui, besass eine grosse Zahl von 
Schwestern und Halbschwestern, die in verschiedene Klane de~ Dorfes ge-
heiratet hatten . Tonwoli erw! hnte in ihren Tages l !ufen jedoch nur die 
Verbindung zu einer Schwester i m Dorfteil Kraiembat . Dann war ihre Bin-
dung a n ihre Mutter, die verwitwet war und in einem anderen Haus in 
Kraiembat lebte, besonders ausgepr!gt. Die Mutter sorgte z . B. für 
ihre Tochter w!hrend ihrer Menstruationszei t, sie buk die Sagofladen 
und bereitete ihr das Essen zu. 
KumbowoZi , die andere Frau in diesem Haus, hatte einen auseebauten 
Nahrungstausch mit Menschen des Klane s ihrer Mutter und des Klanes ihres 
Mannes , dagegen n ur wenige Verbi ndungen z u ihrem eigenen Klan, dessen 
meisten Mitglieder j a auch in dem Dorfteil Indelapma leben, also nicht 
in demjenigen von Kumbowo l i . 
Wenn man das bisher Gesagte etwas verallgemeinern will , konnte man 
sagen, dass die Hausgemeinschaft oder einzelne Bindungen an eine Mutter 
oder Toc h t er eine gewisse Di s t r i butionseinheit bilden und erst im wei -
teren Sinne die Linie des Klanes mit den zugeheirateten Frauen . 
5 .4 .4 Schlussbemerkun gen zur a llt!glichen Nahrungsvert eilung 
Zuerst s oll festgehalten werden , dass die Nahrungsdistribution - wenn 
man einma l die Ke rnfamilie ausklammert - fast ausschliesslich zwischen 
Menschen des gleichen Geschlecht es stattfindet . Die Frauen verteilen 
unter sich die gefangenen Fische, die gesammelten Waldfrüchte usw. , 
w!hrend die M! nner ebenfalls unter sich die selber oder von ihren Frauen 
produzierte Nahr ung vertei l e n (l). Hier muss man bedenken, dass in ein -
he imische r Sicht Na hrung und Nahrung geben sehr e n g mit e iner het e ro-
(l) Zu ganz !hnlichem Resultat kommt Hauser-Sch!ublin (19 77 : 31 ) in ihrer 
Fisch- Umfrage . Wie sie ric htig vermutet , h!ngt diese Erscheinung 
mi t d e r Gleichsetzung von Geschlechtsverkehr und Na hrung b zw. Nah-
rungs gabe z usamme n. 
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sexuellen Beziehung gesehen werden kann. Darau f wurde in dieser Arbeit 
schon mehrfach hingewiesen , so be i der Int e r pretation der Sagogewinn ung 
und fe r ner bei den Mythen über Moem und den Markt. 
Für d i e Frauen is t der entscheidende Di stribut i onsort da s Wohnhaus, 
wahrend bei den Mannern die Nahrungsdistribution zu einem sehr grossen 
Teil innerhalb des Mannerhauses stattfindet. Das Mannerhaus ist somi t 
von grosser Bedeu t ung f ür die Nahrungsversorgung der Bevolkerung , es 
i st ein Ze ntrum , in das Nahrung gebracht und i n dem Nahrung vert eilt 
wi rd . Daraus wird es auch verstandl i ch , wenn es f ür die Manner als 
Norm formuliert wi rd , dass sie nicht im Wohnhaus , sondern im Mannerhaus 
essen müssten ; nur so kann die Nahrungsd i stribution unter ihnen funktio -
nie ren und ein Ausg l e i ch in der unterschiedl i chen Versorgung mit Nah-
rung geschaffen werden . Ei n wesentlicher Unterschi ed zw i schen der Nah -
rungsdistribut i on von Mannern und Fra uen is t f erner, dass Manner mei -
stens schon zubereitete Nahrung verteilen , wahrend dies bei Frauen sel -
tener geschi eht. 
Di e Betonung von Mannerhaus und Wohnhaus weist schon darauf h i n , dass 
das lokal e Prinzip in der Nahrungsd i s t r i but i on sehr wichtig ist , wichti-
ger a l s verwandtschaf tliche Bi ndungen . Ein Dorfteil bildet für Manner 
und Frauen die grossere Distributionseinh eit . In Gai korobi konnt e man 
so drei grosse Distributionsnetze annehmen. I nnerhalb eines Dorfteiles 
k ann jedoch eine weitere Kammerung festgestel l t werden, indem wiederum 
d a s Wohnha us, vielleicht mi t einem Nachbarhaus zusammen , e i ne Einhei t 
bildet , wobei auf d i eser Ebe n e verwandtschaftl iche Bindungen starker 
h ervort reten als bei der Betrachtung des ganzen Dorfes . So gibt es 
Menschen innerhalb eines Dorfte i les , die kaum mi t einander in eine Ver-
bindung treten. Man wird aber auch nicht sagen konnen , dass e i n Wohn -
haus in jedem Fall eine Distributionseinheit darstellt, denn es müssen 
hier jewe i ls besondere Beziehungen, sei es verwandtschaftliche r Art , 
sei es indiv i due l l - freundschaftlicher Art , hinzukommen , d i~ zwischen 
den Frauen des gleichen Mannes eine Einheit erst entstehen lasse n . 
Al s sehr wichtige und kleinste Distributionse i nheit wurde bei den 
Frauen jene von Mut t er und Toc hter gebi l dete erkannt. Bei den Mannern 
konnte die Geschwisterebene als bedeut sam für die Nahrungsdistribution 
festgeha l ten werden . Ferner wird man sagen konnen, dass zwar das Be -
ziehungsne t z der befragten Manner nur wenig kle i ne r ist a ls jenes der 
Frauen , dass aber die Intens i tat , die Regelmassigkeit des Kontakt es 
in Form von Nahrungsga ben be i Frauen viel ausgepragt er ist a l s be i Man-
nern . Schliess l ich sei darauf hingewi esen - obgleich dies hier nicht 
im e i nze l nen gezeigt werden konnte -, dass d i e Quantitat der Nahrungs -
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gaben bei Frauen viel grosser ist als bei Mannern. Dies hangt u . a. da-
mit zusammen, dass Frauen die wichtigsten Nahrungsproduzenten sind und 
damit auch das grosste Gewicht in der Verteilung der allt a glichen Nah-
rung besitzen. Eine ahnliche Erklarung kann auch für die starken Unter -
schiede bei verschiedenem Alter angeführt werden. 
Zu teils ahnlichen , teils etwas abweichenden Schlussfolgerungen kommt 
Hauser-Schaublin (1977:36) bei ihrer Umfrage nach der Verteilung von 
Fischen. Ein Vergleich ist jedoch nur bedingt moglich, da in der Um-
frage von Gaikorobi ja nicht allein Fisch, sondern die Gesamtnahrung 
beachtet wurde und ferner auch Manner befragt wurden. Schliesslich wird 
man auch Unterschiede zwischen Iatmul und Sawos annehmen konnen, ob -
gleich diese in dieser Arbeit noch nicht genauer formuliert werden kon -
nen . Auch in Kararau soll die Lokalitat, d.h . der gleiche Dorftei l der 
Frauen, eine grossere Rolle spielen als deren Klanzugehorigkeit. Anders 
als in Kararau lasst sich für Gaikorobi jedoch nicht sagen, dass Frauen, 
die im gleichen Haus wohnen, immer miteinander in einem Austauschver-
haltnis stehen (1) . Wie für das Iatmul - Dorf Kararau lasst sich auch 
für Gaikorobi sagen, dass Frauen ein anderes Bezugssystem haben als Man-
ner. Wie wir sahen, ist es v.a . die Geschlechtertrennung, die hier 
wirksam ist . Jedoch muss man für Gaikorobi sagen, dass auch die Manner 
ein alltagliches, nach Verwandtschaft und Lokalitat, nach individuellen 
Beziehungen geregeltes Austauschsystem besitzen, wenn dieses auch viel 
weniger ausgebaut ist als dasjenige der Frauen, weil sie ja nicht die 
eigentlichen Nahrungsproduzenten sind (2). Auch würde ich die zeremo -
ni e llen Tauschhandlungen, wie wir im folgenden noch sehen werden, nicht 
als ein den Mannern allein vorbehaltenes Austaus c hsystem betrachten . 
Es ist e in dem allt a glic hen zus a t z li c h e s Sy s tem, das jedoc h auch di e 
Fr auen mit e inbe z ieht. Denn auch hier sind es die Frauen, abgesehen 
vo n d er J a gd und der Totung von Schweinen, die die Nahrung produ z ieren 
und ebenfalls verteilen, zusammen mit den Mannern. Dies mag sich je-
doch andern, wenn von Mannern gekaufte Nahrung, z . B. Reis und Konser-
ven, starker vertreten ist. 
(l) In Kararau stehen sie "in jedem Fall" in einem Austauschverhaltnis 
(Hauser-Schaublin 1977:37). 
(2) Ueber diese Frage vgl. Hauser-Schaublin 1977:247 . 
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5 . 5 ZEREMONIELLER NAHRUNGSTAUSCH 
5.5 . 1 Nahrungstausch zwischen Altersgruppen 
Der hier zu besprechende Fall einer Nahrungsgabe zwischen Altersgrup-
pen (l), alambandi wunda genannt , konnte von mir nicht beobachtet werden, 
die Angaben beruhen also auf Mittei l ungen von Informanten. Diese Nah-
rungsgabe wird von d er Al tersgruppe sisewan de r j enigen d er suvundimi ge-
geben , wenn di e Manner d er suvundimi - Gruppe~ ihre Funktionen an ihre 
" j üngeren Brüder", al so di e sisewan , abtreten. Diese Uebergabe ist m i t 
e i nem Fest verbunden, bei welchem zwe i grosse , sanduhrformige Wasser-
stampfer verwendet werden, die nach zwei Krokodilen der Urzeit die Na -
men Kavak und Mandangu tragen . Aus diesem Grunde nennt man auch das 
Schwein , das be i der erwahnten Nahrungsgabe übergeben wird, Schwein 
von Kavak und Mandangu . In Gaikorobi waren jedoch d i e Manner der 
suvundimi - Gruppe noch n i cht bereit , dieses Fest und diese Uebergabe ihrer 
Funktionen auszuführen; es gab noch zu viele Manner in dieser Alters -
gruppe, n a ml ich 17. Ein Abgeben der Funkt ionen, wodurch diese Ma nner 
i n die Gruppe sisali ja übergehen würden , beinhalt et für sie , dass sie 
wi eder in die Nahe der Kinder , aber auch in die Nahe des Todes kommen . 
Mi t dem Schwein , so sagte man, werden die Hocker , die Feuers t ellen und 
die Liegeplattformen, die von den Mannern der suvundimi geraumt werden, 
übernommen . Die Manner, die so in die oberste Gruppe hinaufsteigen, 
müssen s elber keine Nahrungsgabe geben, da sie sel ber keine neuen 
Funkt i onen erhalten . 
Es b l ieb undeutlich , ob auch die Gruppe der Sohne der suvundimi, wenn 
sie den Platz der sisewan einnehmen, gemeinsam Schweinefleisch übergibt 
(alambandi mboe genannt) oder o b si e h di e s n ur auf e in e n Ta usch zwischen 
Individ ue n be ide r Gruppen b eschra nkt . We nn z . B. frühe r e i n Mann A d e r 
Gruppe d e r Va ter von d e m Mann B in Bambus gefülltes Schwe ine fl e i sch 
übergeben hat, so muss spater der Mann B dem Mann A eine gleiche Menge 
Schweinefleisch geben. Es wird dagegen kein Schweinefleisch gegeben, 
w en n di e Gruppe d er sisewan d e n Sohnen d er suvundimi di e Floten bzw . das 
Recht auf Fl otenblasen , übe rgibt oder die gros s en Schl it z tromme ln wan 
zum Spielen überlasst . Hier werde n dagegen Arecanüsse und Geld v on 
sei t en d er Sohne d er s uvundimi gegeben . Schliess lich sei noch darauf hin-
gewiesen, dass bei der Initiation von der initiierenden Gruppe den No-
vizen Schweinenahrung gegeben wird, die spater dann den Sohnen dieser 
(l) Vg l . die kurze Skizz ierung d e r Alt e r s gruppen unter Abschnitt 1 . 3. 8 . 
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initiierenden Gruppe bei deren Initiation in gleicher Menge erwidert 
werden muss. 
5.5 . 2 Nahrungstausch zwischen Halften 
Kurz vor dem Totenfest für den Mann Sisewan konnte beobachtet werden, 
wie eine Nahrungsverteilung zwischen den Halften Ngusai und Numbusai 
ablauft. 
Bei einem früheren Totenfest für einen Mann des Kl anes Wende, namens 
Mopan, hatten die Klane Wende, Indekambi und Wape e i n grosses Schwein 
in einem Ort im Grasland für 50 Do llar gekauft. Das Fleisch dieses 
Schweines wurde den Klanen Sui und Sambe gegeben. Der Klan Sui v er-
teil te ei nen Te i l des er hal t en en Fl eisches wei t er an di e nyimun weia (l) 
des Klanes Wuliap, an den Klan Same und an den Klan Wegum . Der Klan 
Sambe verteilte einen Teil des erhaltenen Fleisches an diesw.Wu weia des 
Klanes Wul iap , an den Klan Mairambu und an den Klan Kembiam . Bei die-
ser Verteilung ist die Reihenf olge zu beachten . Der Klan Sui wird n am-
lich als "alterer Bruder" des Klanes Sambe bezeichnet, daher gibt auch 
der Klan Sui Nahrung an die nyimun weia (nyimun = alterer Bruder) des Kla-
nes Wuliap . Der Klan Wegum wiederum wird als "alterer Bruder" des Kla-
nes Kembiam betrachtet . Die Kl ane Same und Mairambu stehen jedoch nicht 
in einem solchen Verhaltnis. 
Fassen wir diese Nahrungs verte i lung noc hmals in e ine m Schema zusam-
men : 
K lan e de r Hiilfte Ngusai: K lan e der Hiilfte Numbusai : 
W ende } Sui Inde ka mbi .. 
Wa p e Sambe 
Weiterverteilung innerhalb der Hiilfte Numbusai: 
Sui ., nyimun weia Wuliap 
Sa m e 
Sambe 
We gum 
sambu weia Wulia p 
Mairambu 
Kembiam 
(l) Vg l . Abschnitt 1 . 4 . 2 . 
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Wahrend also bei dem Totenfest für einen Mann der Halfte Ngusai von 
drei Klanen diese'r Halfte an die Halfte Numbusai Schweinefleisch gege-
ben worden war, wurde vor dem Totenfest für Sisewan die Nahrungsgabe 
von Klanen der Halfte Numbusai erwidert. Der Verstorbene Sisewan ge-
horte dem Klan Sui und damit der Halfte Numbusai an . 
Es wurde das Schwein namens Mbutumu des Mannes Suikumban (Klan Sambe) 
geschlachtet . Das Schwein wurde je zur Halfte von den Klanen Sui und 
Sambe, insgesamt mit 50 Dollar, bezahlt. Damit war auch der Wert des 
bei dem Totenfest für Mopan erhaltenen Schweines in gleicher Hohe er-
widert. In der Nacht des 31. Januar 1974 hatte man das Schwe in in Wange, 
im Süden von Gaikorobi, getotet undan einen Stock gehangt in das Dorf 
getragen. Vor dem Haus von Sigembandi, Vertreter der 11 alteren 11 Linie 
(l) des Klanes Wende, hatte man ein Gestell (djamba oder yimbun) errich-
tet, auf dem das Schweinefleisch dann gerauchert wurde. Am Morgen des 
31. Januar sammelten Frauen in Kraiembat Sagolarven, um die Festspeise 
mindjanau zuzuberei t en. Di e Eingeweide des Schweines kochte man in zwei 
grossen metallenen Suppentopfen im Mannerhaus. Am Nachmittag wurden 
schliesslich noch Arecanüsse, Betelpfefferfrüchte und dann die in Blat-
ter eingewickelten mindjanau und einige Suppentopfe auf das Gestell vor 
dem Haus von Sigembandi gelegt . 
Leider wurde es versaumt, die genaue Herkunft der einzelnen Betrage 
für die Zahlung des Schweines zu ermitteln. An der Herkunft der Zwei-
ge mit Arecanüssen erkennt man jedoch, wie sich diese Gaben auf die 
zwei Klane Sui und Sambe verteilten . Es waren jeweils alle Linien der 
beiden Klane beteiligt, wobei einige starker vert reten waren als andere, 
was jedoch mit der Starke der Linie bzw. der Anzahl der im Dorfe anwe-
senden Linienmitgl ieder zusammenhing . 
gaben Arecanüsse: 
Suewusa (Pigvi-Linie) 





Folgende Manner des Klanes Su i 
(l) Gemeint ist die nymun weia des Klanes Wende, hier genau einer Linie 
entsprechend . 
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Vom K l a n Sambe waren e s f o l gende Manner : 
Mawakwe (nyimun weia Sambe) (l) 
Mambaka me " " " 
Su i kumban ( sambu weia Sambe) 
Palangwe " " " 
Mambuwundi.mi " " " 
Die Frauen der Manner der Kl a n e Su i und Sa mbe stellte n d i e Sagospeise 
mi ndjanau her ; im ganzen war en e s 7 9 mindjanauo Fo lgend e Frauen waren da-
ran beteilig t: 
Vevikund i ( Klan Yogum) , 
Vi ambo (Klan Ke mbiam), 
Lina ( Chimbu-Frau), 
Ka mblimbi ( Klan Wende ), 
No nd indj o (Klan Moni), 
Sigembalu (K l a n Moni), 
Yan gendembo (Kl an Su i ) , 
Wewanara n ( Kl an Wu l iap) , 
Tonwoli ( Klan Sui), 
Kumbowo li ( Klan Kembiam), 
Nguwo l i ( Klan Sui ) , 
Vendjangi ( Klan Sui ), 
Kansemba lu (Kla n Wape ), 































Wit we, Hal bschwester von Yamana wan 
" Mut t e r d e r Frau des verstorbe nen 
Si sewa no 
Als die Nahrun g auf dem Gestell bereitlag , wurde a uc h von dem Klan 
We n de un d d em Kl an Wape Nahr ung gebracht o Die se Erwiderung der Nahrungs -
gab e wird kwasambi genannt o Di e vo n d e m Kl a n Sui und Klan Sa mb e gegebe -
ne Na h r un g na n nte ma n Zano wunde , al so d i e f ür d e n Zano best i mmte Nahrung o 
kwasambi wurde von ein e r Ha lbs c hwe s ter von Yama nawan , Wulan gumaio , d e r 
Frau von Makumban (Klan Wape) , gemac ht o Sie ga b einen Topf mit Suppe , 
die nun ihre Brüde r und Brude r ssohne und -toch t er asseno Die zwe i 
Fr a uen von Pa n gamo i (sambu weia Wende ), Dj e ndj e mbo (Klan Sui) und Ya l evavi 
( K l a n Ambrab ) , gaben 15 mindjanau , ein Huhn und zwe i Zwe i ge mit Ar ecanüs -
s e n o Di e Fra u v on Si gemban d i (nyimun weia We nde ), Ya mbuiwoli aus dem Kla n 
Kumbran gwe , hatte 8 mindj anau und e i n Huhn z uberei tet o Somi t war von bei-
den Linien des Klanes Wende und vom Kl a n Wape die Nahr ungsgabe in kle i-
n em Mass e r widert wordeno 
(l ) Wie b e im Kl a n We nde e ntsprich t a uc h b e im Kl a n Sambe e ine weia e ine r 
Li n ieo 
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A1s das Schweinef1eisch vertei1t werden so11te, wurde anfa ngs e i n 
Fehler gemacht. Das Fleisch wurde auf zwei PalmbllitenhU11b1â~ter ver-
tei1t , in zwei g1eich grosse Tei1e, der eine ambula , der andere saiviala 
genannt . Den Te i 1 ambula mi t d em Oberkiefer (ambu ) des Schweines gab man 
der '' A1te ren " Linie des K1anes Wende , den Te i1 mit dem Unterkiefer gab 
man der "jlingeren " Linie des K1anes Wende . Daraufhin hAtten beide Li -
nien e i nen Tei1 ihres F1eisches dem Kl an Wape abt reten mlis sen . Darliber 
gab es jedoch Uneinigkeiten , und auch der K1an Wape war nicht einver-
standen . So wurde das an den K1an Wa pe schon abgegebene F1e i sch von 
beiden Li nien wieder zurlickgenommen und neu vertei1t . Diesma1 trat 
die "A1tere" Linie F1eisch an den K1an Wape ab , die " jlingere " Linie 
gab Fleisch an den K1an Indekambi . 
Einen besonderen Fa11 bi1det e der Mann Na ngundimi mit seiner Fami-
lie . Nangundimi war von der " jlingeren" Linie des Klanes Wende adoptiert 
worden , doch merkwlirdigerweise wurde er bei dieser Vertei1ung nicht zu 
ihr gezAh1t . Sch1iess1ich erhie1t Nangundimi F1eisch von dem K1an 
Indekambi und den beiden Linien des Klanes Wende . 
Die Nahrung b1ieb jedoch nich t bei diesen K1anen, sondern wurde nun 
nach individue1 1en Gesichtspunkten weiterverte i1t , so auch wieder an 
Schwestern und Tochter, die in andere K1ane geheiratet hatten , und so 
auch an den Klan Sui und den K1an Sambe . Es konnte durch Befragung 
festgestel1t werden, dass fo1gende K1ane in diese weitere Vert e i1ung 
miteinbez ogen wurde n: Klan Sambe, Klan Sui , ferner Klan Ambrab und i n 
geringerem Mass die K1ane Yogum, Mairambu, Wu1iap, Kembiam , Kumbrangwe; 
d.h . nicht nur die Frauen , die in diese K1ane geheiratet hatten, erhie1 -
ten Nahrun g , sondern auch deren MAnner und Kinder . A1s ein Beispie1 
mocht e i ch dazu fo 1g e ndes anflihren: Von 32 EmpfAngern , die nic ht z u r 
1oka1en K1aneinhei t We nde oder Inde k a mbi z u zAh1 e n s ind, waren 9 Fraue n 
der K1ane We nde oder I ndekambi , d i e in e inen a nderen K1an geh e iratet 
hatten, d . h. in die K1ane Sui , Sambe , Ambra b , Wuliap. Ferner waren 7 
der EmpfAnger Kinder d i eser Fraue n, und 5 der EmpfAnger waren MAnner 
dieser Frauen . Bei 11 EmpfAngern konnte ke i ne unmitte1bare Beziehung 
z um K1an Wende oder I nde kambi fe s t ges t e 1 1t werde n. Es wird hierau s 
ersicht1ic h, wie weit durch die Einbez i ehung der weggeheirateten Frauen, 
der Kinder und MAnner dieser Frauen, a uc h andere K1ane in d i e Nahrungs -
vert ei1ung miteingesch1ossen werden . Vor a 11em d ie gegense i tigen Hei -
ratsbindungen , die ja gera de bei der HA1ftentei1ung in Numbusai und 
Ngusa i wichtig sind , bestimmen so eine gegens eitige Nahrungsversorgung, 
wie es fo 1gendes Schema verdeut 1ichen so1 1 : 
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Klan A Klan B Klan A 
? § 
lt kLJasambi - _,. " 
' - lano wunda - ., 
Schlussfolgerungen: 
Einmal bemerken wir , wie d ie Halftengliederung in Numbusai und Ngusai, 
bzw. in eine Erd - und Wasserhalfte , sehr wichtig für den zeremonie l len 
Nahrungstausch zwischen Verwandtschaftsgruppen ist und damit sich grund-
satzlich von der anderen Gliederung in eine Mutterhalfte und e ine Son -
nenha lfte unterscheidet. Die Nahrung wird an einer zentralen Stelle ge-
sammelt und von dort aus n eu verteilt . Di e Nahrung besteht aus Schwei-
nefle i sch von einem Hausschwein, aus der besonderen Sagospeise mindjanau, 
Hühnerfleisch und Suppen . Die allt ag liche Nahrung wie Sagofladen , 
Fische, Blattgemüse- Suppen ist be i diesem Nahrungstausch nicht vorhan-
den. Es mu ss also eine besondere Nahrung sein, eine Festnahrung. Die-
se Nahrung wird zwische n Verwandtschaftsgruppen ausgetau s cht , die mi t 
starken gegenseitigen Heiratsbindungen aneinander gebunden sind . Man 
muss so sehen, wie hier Manner mi t ihren Frauen für ihre Schwestern , 
Schwestersohne und schliess lich a uc h Schwestermanner sorgen . Anderer-
seits sor gen aber auc h die Schwestern für ihre Brüder und d eren Frauen 
un d ~inder. Anders al s in der al l taglichen Nahrungsdistri bution tritt 
hier somit d i e Querverbindung zwischen Verwandtschaft sgruppen starker 
hervor, wahrend im Alltag doch meh r die vertikale Verbindung, von den 
zahlreichen Ausnahmen einmal abgesehen, im Vordergrund steht . 
Bei dieser Ta u s chhandlung wird nur ein Teil der Nahrung im gleich en 
Auge nblick e rwidert; d e r grosser e Te il, so ha uptsachl ich das Schwein e -
fl e i s ch , wird i mme r ers t z u e inem s pat e r e n Zeitpunkt erwide rt . Man 
konnte so sagen , dass es e ine verzogerte Reziprozitatsbez i ehung ist . 
Obwohl im Kern der Tauschhand l ung nur wenige Verwandtschaft sgruppen 
sich gege nüberstehen , i s t d ie Verte i lung nicht allein auf sie beschrankt, 
sondern führt auf ind i vidueller Basis viel weiter zu a nderen Klan e n 
hinüber . Nat ürlich we rden nicht alle Mitglieder dieser anderen Klane a uch 
an der Na hrung t e i lhaben . Es handelt s i c h dann eben nicht mehr um e ine 
nac h formalen Gesichtspunkten durchgeführte Verteilun g , wie in der ersten 
Phase , sondern um e ine nach i ndividuellen Vorlieben, Verwandtschaftsbin-
dungen, Freundschaften usw . d urchgeführte Distribution . Da aber , wie 
wir sahe n , eine grosse Zahl von Verwandtschaftsgruppen miteinbe zogen 
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wird , kann man auch sagen , dass es sich um einen zeremoniellen Nah-
rungstausch zwischen Halften und nicht nur zwischen einze l nen Klanen 
handelt , wenn auch , wie gesagt , nicht die Halften insgesamt am Tausch 
beteiligt sind . 
Auch soll am Sch l uss hier nochmals darauf hingewiesen werden , wie die 
Reihenfolge in der Nahrungszuteilung e i ne Rolle spielt. Wi r bemerken , 
dass unter den von mir ofter schon als verwandt bezeichneten Klanen e i-
ne gewisse Ordnung besteht , d i e sich sogar bis in d i e Linien eines Kla-
nes fortsetzt . Diese Stufung erkennt man auch daran, dass da s Gestel l 
mit dem Schweinefleisch eben vor dem Haus des Mannes der " alteren" Lin i e 
des Klanes Wende erri chtet wurde . 
Von Bedeutung i st es aber auch , dass man sieht , wie hier Frauen in 
der Zubereitung der Nahrung i h r en Ant e il haben . Es sind n i c ht n u r d ie 
Manner, sondern auch die Frau en , die Nahrung herbeibringen . Und wahrend 
s i e in der ersten Phase der Verte i lun g nicht unmitt e l bar beteiligt wa -
ren, so waren sie es jedoch zumindest in der zweiten Phase . 
5.5 . 3 Nahrungsvertei l ung wahrend der Totenfeste 
De r Mann Tamandimi war gestorben , bevor d i e Feldforschun g i n Gaikorobi 
aufgenommen wurde . Er wurde a l s einer der letzten grossen Manner des 
Klanes Yogum beschri eben . De r Klan Yogum zeigte wahrend der Zeit des 
Feldaufenthaltes wenig Zusammenhalt ; es gab keine führenden Personlich-
keiten mehr in d i esem Klan . Die Witwe von Tamand i mi ging nach Wewak , 
und niemand kümmerte s i ch um das Totenf est für diesen Mann . Schliess -
lich ergri ff Walamband i, von der g l eichen Mutter abstammend wie die 
Witwe von Tamandimi , die Initiative . Er jagte sechs Wildschwe i ne , und 
Yamana wan half ihm und erlegte selbst drei Wildschweine . Die Wild -
schweine wurden gerauchert , und nach einigen Monaten war es soweit , 
dass das Totenfest gemacht werden konnte. Von den neun Wildschweinen 
wurde eines für ein Probesingen des Namengesanges, der bei dem Tot en-
fest vorgetragen werden sol lt e, verwe ndet , ein anderes wurde wahrend 
des Toten f estes selbst verzehrt , und d i e restlichen s i eben Wi ldschweine 
wurden verte i lt , zusamme n mit 24 Zweigen Arecanüssen und e i ner grossen 
Zahl vo n mindjanau , de r Sago- Festspe i se ( l). 
Obgleich es sich um e i n Totenfest f ür einen Mann des Kl anes Yogum 
hande lt e , vertei l ten Walamban d i und se i ne Frauen die Nah rung zu einem 
( l ) Zur Aufbewahrung von gerauchertem Schweinefleisch vg l. Abb. 81 . 
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geringen Teil an die traditionellen Tauschpartner des Klanes Yogum. 
Der grosste Teil des geraucherten Schweinefleisches und der Sago- Fest-
speise wurde an die Klane der Frauen von Walambandi gegeben, d.h. an 
die Klane Sui und Wape, bzw . über diese Frauen an deren Brüder und 
Schwestern . Ein anderer Teil ging an die Schwestersohne von Walambandi, 
und nur ein geringer Teil wurde an den Klan Mairambu abgegeben, der 
hier als Tauschpartner des Klanes Yogum auftrat . Das Eigenartige bei 
der Nahrungsverteilung dieses Totenfestes war , dass der Klan von Walam-
bandi, d er Klan Wuliap, z u dem Klan Yogum selber in einem Z-ano - V er hal t -
nis steht . Der Normalfall ware gewesen, dass der Klan Yogum für die 
Nahrung gesorgt hatte, um sie dem Klan Wuliap zu übergeben . 
Von den beiden Frauen von Walambandi hatte vor allem die erste Frau 
für die Sago-Festspeise mindjanau gesorgt. Die zweite Frau hatte erst am 
letzten Tag mitgeholfen. Daraus ist vermutlich das Ueberwiegen der 
Empfanger der Nahrung aus dem Klan Sui zu erklaren, aus dem die erste 
Frau von Walambandi stammt. Von den 19 Empfangern der von Walambandi 
verteilten Nahrung waren: 
6 aus dem Klan der ersten Frau von Walambandi , dem Klan Sui; 
3 aus dem Klan der zweiten Frau von Walambandi, dem Kl an Wape; 
4 Schwestersoh.ne von Walambandi , teils echte und teils klassifikato -
rische; 
2 aus dem Klan Mairambu, klassifikatorische Vaterschwester und Vater-
tochter von Wàlambandi; 
2 traditionelle Tauschpartner des Klanes Yogum im Mairambu-Klan bzw. 
Amas - Klan; 
l echte Schwester vo n Walambandi; 
l Empf a nger, dessen Beziehung zu Wal a mbandi nicht naher zu erkla ren war. 
Am 10. Augus t 197 3 war der jung e Mann Sisewan (Klan Sui) an den Fol-
gen e i n es Schlangenbi s se s ges torbe n. Die Vorbe r e i t unge n für da s Tot e n-
f es t dauerten über ein ha lbe s Jahr. Am 1 3 . Februar 1974 begann da s To-
tenfe s t und dauert e fünf Tage. Die Vorbereitungen für das Totenfest, 
d.h. für die Nahrungsverteilung, bestanden hauptsachlich in der Jagd 
auf Wildschweine und in dem Kauf von Hausschweinen, ferner in dem Fal -
len von Sagopalmen für das Sammeln von Sagolarven. Diese Arbeiten be-
stimmten den Zeitpunkt des Festes. Die Produktion von Sagostarke trat 
demgegenüber in den Hintergrund und war nicht entscheidend für die 
zeitliche Fixierung des Festes . Es gab auch keine Vorausplanung bei 
der Produktion von Sagostarke, wie es dagegen beim Fallen der Palmen 
für die Sagolarven der Fall war. 
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Dieses Totenfest wurde a1s Ge1egenheit dazu benutzt , die Nahr ungs -
vertei1ung genauer dokumentieren zu konnen , besonders da der Ab 1auf des 
Totenfestes von anderen Totenfesten schon bekannt war . Da der Verstor-
bene aus dem K1an Sui kam und daher die meisten Vorbe r eitungen für die 
Nahrungsvertei1ung in dem Dorftei1 Kraiembet ab 1 iefen , war dies von zu -
satz1ichem Vortei 1 . Denn die Menschen von Kraiembet waren mi r am besten 
bekannt , und die spezie11en verwandtschaftl i chen Beziehungen unte r ihnen 
waren durch andere Erhebungen schon best i mmt worden. Auc h waren damit 
Ve r g1eichsmog1ichke it en mit der a 11tag1i c hen Nahrungsvertei1ung gegeben , 
die ja in diesem Dorfte i 1 dokumentiert worden war . 
Obwoh1 auch quantitative Erhebungen über den Verbrauch an Sago , Kokos -
nüssen und Sago1arven gemacht werden so11ten , ste11te sich dies ba1d a 1 s 
unausführb~r heraus , da a1s einze 1n er ke i n Ueberb1ick übe r mehr ere Hau s -
ha1 t e zug1eich zu beha1ten war und unkontro11ierte Nahr ungsvert ei 1ungen 
unvermeidbar ware n . Trotzdem konnten am ersten Ta g des Nahrungstausches 
bei 1 3 Frauen in Kraiembet Messungen durchgeführt werden . Zie1 der Un -
tersuchung war es , die einze1nen Tauschpartner festzuste 11en und zu er-
f ahren , in we1chem Mass die K1ane , Li n ien und Fami 1 ien an der Nahrun gs -
pr oduktion und - d i stribut i on bete i 1 i gt waren . 
Der zeit1iche Ab1auf des Festes gesta1tete sich fo1gendermass e n: 
13. Februar 1974 (Mittwoch) 
Tag: Nahrungszubereit ung der Sago - Festspeisemindjanau und Nah -
rungsverte i1ung an Ve r wandte nach individue11en Ges i chts -
punkten . 
Nacht: Wahre nd dieser Nacht übernachteten a11e in Frauen mit ih -
ren Kindern im Wohnhaus , in dem das Totenfest stattfand . 
Manner spie1ten F1oten . Diese Nacht wird daher auch 
t ongan ( Frauen - Nacht) genannt . 
14 . Februar 1974 (Donnerstag) 
Tag: Nahrungsvertei1ung von kwasambi (Nahrungserwiderung ) und 
forma1isierte Nahrungsvertei1ung . 
Nacht: F1otenspie1 und Singe n des Namengesanges Kwiano . 
15 . Febr uar 1974 (Fr e itag ) 
Tag : Forma1is i erte Nahrungsvertei1ung; Zuberei tung von zu ver-
b r e nnenden mindjanau . 
Nacht: F1otenspie 1 und Singen des Namengesanges Yambungun . 
16 . Februar 1974 (Samstag) 
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Tag : Am Morgen Verbrennen von kinsan (Pa1mb1attsprossen ), 
mindjanau un d salamboe ( Totenabbi1d) . 
Nac ht: F1otenspie1 . 
17. Februar 1974 ( Sonntag) 
Tag: Keine besonderen Aktivitaten. 
Nacht: Flotenspiel. 
18. Februar 1974 (Montag) 
Tag: Am Nachmittag Ende des Totenfestes, Abbrechen des Zaunes 
i m Wohnhaus, innerhalb dessen die Floten geblasen wurden. 
Die wichtigste Vorbereitung für das Totenfest bestand in der Bereit -
stellung einer genügenden Anzahl von Wildschweinen . Nicht alle Jager, 
die sonst erfolgreich waren, hatten im zweiten Halbjahr von 1973 Glück 
bei der Jagd . Aus Tabelle 26 ersieht man, wie verschieden bei einzel-
nen Jagern die Zahl getoteter Tiere war . Besonders wenig erfolgreich 
waren Yamanawan und Walambandi. Dagegen machten Manner wie Mbiaulenmeli, 
die sonst selten die Mühe der Jagd auf sich nahmen , viel von sich reden; 
sie hatten Glück . Aus der Tabelle ersieht man auch, dass nicht alle 
Manner dem Klan des Verstorbenen angehoren . Nun ist der Klan Sambe 
mit dem Klan Sui eng verbunden, weshalb auch vie le aus diesem Klan an 
dem Totenfest beteiligt waren . Die Jager anderer Klane, wie Wul iake 
und Wolisumun, sind mütterlicherseits mit dem Klan Sui oder, wie Moli-
angwe, mit dem Klan Moni verbunden. Auf der Seite der trauernden Klane 
waren nicht nur der Klan Sui und der mit ihm nahe verwandte Klan Sambe, 
sondern auch der Klan Moni, dader Verstorbene, Sisewan, aus einer Linie 
abstammt e , die sich wegen Adoption auf den Klan Moni zurückführen lasst. 
Die er l egten Wildschwe ine und Ka s uare wurden dann d en naheren Ver wandten 
von Sisewan gegeben, damit diese s i e wiederum an ihre Verwandten und 
Tauschpartner wahrend des Totenfestes verteilen konnten. 
Tabel l e 26 : Die Jagd auf Wildschweine als Vorbereitung für das Toten-
fest 
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(l) Er erlegte ferner noch einen Kasuar. 









(fortsetzung Tabell~ 26) 





















Die zwei getoteten Kausare wurden der Vaterschwester des Verstorbenen 
gegeben, Nguwoli. Zwei Wildschweine, eines von Mbiaulenmeli und eines 
von Mawakwe, wurden schon vor dem Totenfest verteilt. Sie wurden je -
nen Menschen gegeben, die beim Tode und der Bestattung von Sisewan ge -
weint hatten . Die einzelnen Empfanger konnten leider nicht mehr fest -
gestellt werden . 
Am ersten Tag des Totenfestes wurde die Sago - Festspeise mindjanau von den 
Trauernden an ihre Verwandten verteilt . Zu der in Blattern eingewickel-
ten Festnahrung aus Sago, Kokosnussfleisch und Sagolarven wurde gerau -
chertes Schweinefleisch von den oben aufgeführten Wildschweinen gelegt . 
Die Zubereitung der Sago - Festspeise lag mit einzelnen Ausnahmen in 
den Handen der Frauen und nahm fast den ganzen Tag in Anspruch . Teil -
weise waren die Bestandteile der Festspeise am vorangegangenen Tag , 
teilweise auch erst am frühen Morgen des ersten Festtages herbeigebracht 
worden . Im Laufe des Nachmittages fand die Verteilung statt. In den 
Wohnhausern selbst wurde die Nahrung für die verschiedenen Empfanger 
sortiert . Die Verteilung der Nahrung ging also nicht von einer zentra-
len Stelle aus , sondern vollzog sich zwischen den einzelnen Wohnhausern . 
Meistens waren es Kinder, die dann die kleinen Nahrungspakete von Haus 
zu Haus trugen. Die Mannerhauser oder das Wohnhaus, in dem das Toten-
fest stattfand, spielten als Verteilungsorte hierbei keine Rolle. Auch 
die Erwiderungen auf diese Nahrungsgaben gingen nicht über eine zentrale 
Ste l le. 
Als besonders auffallend wahrend dieses ersten Tages wurde eine star-
kere Anwesenheit von Menschen im Dorf festgestellt; deutlich war die 
Beschaftigung mit einer bestimmten, gemeinsamen Aufgabe, die Manner im 
Mannerhaus sitzend, die Frauen in den Wohnhausern tatig und geschaftig 
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hin- und herlaufen d , also nicht die starke Zerstreuung in der Umgebung 
des Dorfes , wie esan anderen Tagen des Jahres üblich war . 
Vevikundi, eine Frau von Uindjatmeli (Klan Sui), hatte für das Fest 
am ersten Tag 20 kg Sago bereitgestellt, dazu 6 Kokosnüsse. Sie hatte 
l kg Sagolarven gesammelt. Sie stellte am ersten Tag 32 mindjanau her 
und verbrauchte dazu neben den Sago larven 10 kg Sago und 4 Kokosnüsse . 
Sie verteilte den Sago mit Schweine fleisch an 7 Personen; 4 im Dorfteil 
Kambok und 3 im Dorfteil Kraiembat . Ode r auf Klane bezogen: 2 Klan Wen-
de, 2 Klan Wuliap, l Klan Yogum, l Klan Amas, l Klan Indekambi. Hier 
ist noch anzumerken, dass der Vater von Vevikundi aus dem Klan Yogum 
kam und ihre Mutter aus dem Klan Amas. 
Tonwoli, eine Frau von Palangwe (Klan Sambe) und Halbschwester des 
verstorbenen Sisewan, hatte für das Fest 40 kg Sago in ihrem Haus be -
reitstehen, dazu 6 Kokosnüsse. Sie machte am ers te n Tag 28 mindjanau 
mi t l l kg Sago . Di e mindjanau verteilte sie mi t Schweinefleisch an 9 
Personen; 4 im Dorfteil Kraiembat, 3 in Kambok, 2 in Indelapma. Von 
diesen Personen waren 4 im Klan Wende, 2 im Klan Amas und je l im Klan 
Yogum, Ambrab und Sui. 
Für diese Nahrungsgaben wird heute von dem Empfanger an den Herstel-
ler der Nahrung Geld zurückgegeben; früher waren es verschiedene Mu-
schel- und Sc hneckenschalen. Man konnte so sagen, dass nicht Nahrung 
gegen Nahrung, sondern Nahrung gegen Ge ld abgegeben wird. So kam es 
auch, dass eine altere Frau, Nguwoli, die ein grosses Ansehen genoss, 
vor dem Fest einmal über ihre Brüder des Klanes Sui sagte, dass das 
ganze Totenfest ja nur gemacht würde, weil damit Ge l d zu machen ware . 
Ueber diesen Ausspruch gab es dann betrachtliche Aufregung. Tatsach-
lich konnte festgestel l t werden, dass wahrend dieser Totenfeste eine 
grosse Menge an Geld zusammengetragen wird. Meistens wurden 50 cents 
(l) gegeben , manchmal aber auch 2 Dollar . Von ein igen der Trauernden 
konnen folgende, von sehr verschi edenen Verwandten zusammenkommende 
Geldmengen angegeben werden: 
Uindjatmeli und seine Frau Mangwanwoli 
Viambo (2. Frau von Uindjatmeli) 
Vevikundi (3 . Frau von Uindjatmeli) 
5.00 Dollar 
3 . 50 
2 o 40 11 ( 2 ) 
(l) I mmer in der Ge ldwahrung von Australien bzw. damals auch von Papua 
New Guinea . · 
(2) Ferner erhielt sie noch ein Kleid. 
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Tonwoli ( Frau von Palangwe ) 11 0 0 0 Dol l a r 
Ta rnbüiUl a ( Sohn von Mbandjenaue ) l5 o00 
Karnb l i rnbi ( Frau vo n Mbandje n aue ) 5 o00 
Karna rn bo ( 2 o Fr au von Ya rnanawan ) 18 o o o " 
Nondindjo ( 3 o F r au v o n Yarnanawan ) 5 o 00 " 
Ya rnanawan un d se ine F r a u Yaguirnba le l5o 00 " 
Das Ers taun lichste ist , dass d i ese fü r den erhal tenen Sago gernac h -
ten Zah l ungen n i cht nur von ent fern t en Verwandten, sondern sogar von 
Kinde r n a n i hre Elt e r n gernacht wur deno Jedenfall s l i essen s ic h die 
vor gekornrnenen ve r wand t s c haftl i chen Bez iehungen bei d i esen Geldgaben 
nicht a u f einzelne beson dere Be zi e h un gen wie Z oB o zwischen Mut terbr ud er 
und Schwe s t e rsohn zurückführe n o 
Ve rgleic ht rnan die allt agl i che Nahr ungsdist ri b u t i on rn i t der Na h rungs -
v erteil un g wahrend d es Tot e nfest es , s o fal lt auf, da s s irn l e t z teren 
Fall e ine viel grossere Zahl v o n Ve r bindun ge n zwischen d e n Einwoh n e rn 
von Gai korob i herge stellt wurde o Al s Il l ustra t ion daz u so llen di e i n 
Tabelle 27 gernachten Angab en dien en o 
Tabelle 27: 
F r au 
Karnbli rnb i 
Vevikund i 
Man gwanwo l i 
Vi arnbo 
Ka i nwoli 
Vo veiauvi 
Tonwoli 
Anzahl d er Ernp f a nge r vo n Sa go und Gebe r von Geld von ei n -
z elnen Frauen 
ga b Sago uswo an erhie lt Geld von 
18 Pe r s one n l O Pers o nen 
7 " 6 " 
11 " 11 " 
8 7 
5 " ? 
12 " ? " 
9 1 6 " 
Ve r gleicht rnan d i e Persone n, die wa h rend dies e s Fe s te s e inen Tausch 
in Fo r rn von Ga b e und Rü c kgabe voll zogen, rnit d en Personen der allt ag -
lic hen Nahrungs v ert e ilung und berücksic htigt rnan ihre Residenz in ei -
nern der drei Dorft e ile , so e rkennt rnan, da ss die Residenz wa hrend der 
Fe s tz eit eine gering ere Bede utung für die Nahrungsdistribution hat; es 
sind jetzt betont die verwandtschaftlichen Bindungen , die auch üb e r den 
eigene n Dorfteil hinausführen o Al s ein Bei s piel rnochte ich die Frau 
Karnarn bo anführeno Wahrend d es Fest e s erh ie l t sie Geldgaben von 11 Men -
schen aus Inde laprna, 10 Mens c hen aus Kraiernbat und 4 Mens c hen aus Karn -
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bok. Dagegen konnten wir feststellen, dass sie wahrend der l4tagigen 
Umfrage nur mit 4 Menschen in Kraiembat in einer Nahrungsbeziehung ge~ 
standen hatte . Alle übrigen Menschen, die von ihr wahrend der Umfrage 
erwahnt worden waren- 16 Personen -, befanden sich in ihrem Dorfteil 
I ndela pma. Ferner kann die Frau Kamblimbi angeführt werden, die Nah-
rung an 10 Menschen in Kraiembat, 3 Menschen in Indelapma und 5 Menschen 
in Kambok gab. Wahrend der 14tagigen Umfrage hatte sie nur l Person 
in ~ndelapma erwahnt, dagegen 32 aus ihrem Dorfteil Kraiembat. 
Eine der Hauptfragen, die mich bei dieser Nahrungsdistribution be-
schaftigt haben, ist die nach der Moglichkeit bestimmter Klanbeziehungen, 
die sich durch diese Nahrungs- und Geldgaben ausdrücken konnten . Wenn 
man nun von de n beobac.hteten und befragten Fallen ausgeht, so l a sst sich 
keine Tauschbeziehung, die streng abgrenzbar ware, feststellen . So ga-
ben die Frauen, die in die Klane Sui oder Sambe geheiratet hatten, nicht 
nur Menschen des Zano-Klanes Nahrung, sondern auch Angehorigen des eige-
nen Klanes, z.B . ihren Kindern. Trotzdem lasst sich erkennen, dass Mit -
glieder der Klane Wende, Amas, Indekambi und Yogum sehr haufig mit Nah-
rungs gaben bedacht wurdeh . Dies ist jedoch so zu erklaren, dass Nah-
rungsgaben nach einzelnen verwandtschaftlichen Kriterien gemacht wurden. 
Wenn dann z.B . eine Frau ihrem Bruder Nahrung gab und diese Frau in 
einen Zan~Klan geheiratet hatte, so entstand aus dieser verwandtschaft -
liche n Beziehung zwi s chen Schwester und Bruder eine Tauschbe z iehung, die 
auch als Beziehung zwische n Zano - Klanen b e trachtet werden kann (l). 
Am fo l genden Tag des Totenfestes , dem 14. Februar, mussten einzelne Frauen 
noch mindjanau für jene zubereiten, die Geldgaben gegeben hatten, ohne 
v orher Nahrung erhalten zu haben. An die sem Tag wurde jedoch haupt-
s achlic h l<:J,;asambi ge mac ht, d. h. Klane der Halft e Ngusai gabe n der anderen 
Ha lfte Numb usai Nahrung ; v. a . der Kla n We nde gab Na h r ung an d e n Kla n Sui. 
Di e Frau Dj e nd j embo gab an i h ren Ma nnesbruder Si gemba ndi mindjanau, 
und d i eser vert ei lte s ie we i t er a n die Manner Uind jatme li und Mband-
j e naue, beide j a v om Klan Sui . Dj e ndjembo selbs t ist mit einem Mann 
der "jüngeren" Li nie de s Klanes We nd e verhe iratet, der Mann Sigembandi 
d agegen i s t, wie wi r schon erfuhr en, vo n der "altere n" Li n ie diese s 
Kla nes . Se i ne Frau Yambuiwoli be r e itete Süsskar t offe l s uppen z u, d ie 
e b e nfa ll s an d e n Klan Su i gegeben wurden. Es ist hie r nun b emerke n s -
wert, dass in diesem Fall die Rückgaben über eine zentrale Stelle gin-
gen, d.h. den Mann Sigembandi als Vertreter der "a lteren" Linie . 
(l) Ueber die lano - Bez i ehung vgl . nochmals die Ausführungen unter Ab-
schn i tt 1 . 3 . 5 . 
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Im allgemeinen wurden wenige Rückgaben in Form von Nahrung gemacht; 
v.a . in den Dorfteilen Indelapma und Kambok wurden s ie nicht oder erst 
spater gemacht. So hatte z . B. e ine Frau mindjanau n ur für den eige·nen 
Haushalt zubereitet, und eine andere meinte, s ie habe nicht genug Nah -
rung für das Fest . 
An diesem zweiten Tag des Festes, besonders abends und auch noch 
wahrend der Nacht, wurde weiterhin von Mitgliedern des Klanes Sui bzw. 
deren Ehefrauen Nahrung zubereitet und verteilt, wobei jedoch für die -
se Verteilung mehr ein formaler Weg kennzeichnend war und weniger .der-
jenige der besonderen verwandtschaftlichen Beziehungen wie am Vortag . 
Von den Frauen der Manner Mbandjenaue, Uindjatmeli und Mbiaulenmeli 
wurden so g. saikf7mbi be re i tgestell t, Taschen mi t Nahrung für di e Sanger 
der totemistischen Namengesange (sai). Damit waren auch zugleich die 
drei Linien des Klanes Sui vertreten. Die Auswahl der Sanger selbst 
war nur teilweise von ihrer Klanzugehorigkeit bestimmt; ebenso wichtig 
war die individuelle Fahigkeit des Memorierens der Gesange. Somit 
wird durch diese Nahrungsgabe an die Sanger nur zum Teil Nahrung an 
bestimmte Verwandtschaftsgruppen gegeben . 
An diesem Tage wurde auch Nahrung aus Hausern der Linie des Vers tor -
benen an die Manner Yamanawan und Mbiaulenmeli gegeben, die diese als 
Hauptvertreter der Linie gleichsam zur Weiterverteilung erhielten . 
Die gleichen Frauen dieser Haushalte der Linie des Verstorbenen berei -
teten ausserdem die Nahrung für die Manner innerhalb der Umzaunung im 
Festhaus zu. Es waren Suppen mit Süsskartoffeln oder Sagolarven, 
Reis, aber auch die Sago - Festspeise mindjanau. Die Manner innerhalb der 
Umzaunung waren von verschiedener Klanzugehorigkeit, wenn auch die 
Spie ler der Floten nur bestimmten Klanen angehoren dürfen . Die Nahrung, 
die an die Manner der Um zaunun g gegeben wurde, bezeichnete man als Nah-
rungsgabe für die Floten bzw . die in ihnen anwese nden Ahnenwesen. So 
gab die Frau von Mbandjenaue (Klan Sui), Kamblimbi, eine Tasche mit 
Nahrung für die Ahnenwesen Pandindjo, Kwalumanmeli oder Me likwalu. 
Diese Nahrung wurde jedoch, wie gesagt, nicht nur von den Mannern ge -
nommen , für die sie eigentlich dem Namen nach bestimmt war. Vermutlich 
aus diesem Grunde wurde nur ein geringer Teil der Nahrungsverteilung 
über das Festhaus bzw . die Umzaunung abgew i ckelt . So wurde viel Nah-
rung dem Klan selbst, bzw. dessen Hauptvertreter oder auch in das Man-
nerhaus gegeben . 
Obgleich der Verstorbene dem Klan Sui angehorte und so die meiste 
Nahrung von diesem Klan aus verteilt wurde, gab es auch Nahrungsver-
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teilung von anderen Klanen aus, z.B. dem Klan Kembiam. Dieser Klan 
steht mit dem Klan Sui in einer hier nicht weiter beschreibbaren ver-
wandt schaftlic hen Beziehung. Die Nahrung wurde d em Klan Ambrab i n das 
Mannerhaus gegeben, also dem lano des Klanes Ke mbiam. Sie war von der 
Frau Varakwoli zubereitet worden, die selber d em Klan Ambra b a ngehort; 
s ie gab die Nahrung also ihren Brüdern und Schwestern. 
Es war im ganzen gesehen jedoch erstaunlich, wie wenig die a nderen 
Klane, also die Klane Moni, Nongusime, Wegum und Kembiam, Nahrung ver-
teilten, obgleich durch das Flotenspiel auch ihr e Ahnen anwesend sein 
s o llten. 
Im Gegens atz zum ersten Tag des Festes übe rwogen also an diesem zwei-
ten Tag die Nahrungsgaben, die nac h mehr f o rmalen Kriterie n verteilt 
wurden. Wichtig ist hier v.a., dass die Nahrung für bestimmte Ahnen 
jeweils gegeben wurde, obgleich damit die Menschen der betreffenden 
Verwandtschaftsgruppe gemeint waren. Fassen wir diese formalisierten 
Beziehungen nochmals zusammen : Klan Sui gab Nahrung an Emaleman, d.h. 
die Klane Wende und Indekambi; Klan Moni gab Nahrung an Pandindj o, 
d .h. Kl a n Yogum; Klan Nongus ime gab Nahrung an Kwalumanme li, d. h . Klan 
Amas; Klan Kembiam gab Nahrung an Melikwalu, d.h. Klan Ambrab. 
Am dritten Tag des Festes liess die Aktivitat in der Nahrungszubereitung 
und Nahrungsverteilung deutlich nach. Von zwei Frauen, Vevikundi und 
Kamblimbi, wurde n nochmals mi ndjanau für di e San ger in d er dri t t en Nacht 
h e rges t e ll t . Dann wurde n die mindjanau gernac ht ., d i e im Fe uer v erbrannt 
werden sollten, nachdem die dritt e Nac ht vorbei war. Es waren Schwestern 
des . Verstorbenen, deren Mütter und eine Vaterschwester des Verstorbenen, 
di e di e s e mindjanau zuberei t ete n . J ede Frau stell te zwei her. Di e dazu 
verwe ndeten Sagolarven müs sen aus e inem Sa gogebiet des Ve r s t or be n en ge-
ho l t we rde n. 
An dies.e m dri t t e n Tag wurde nochrna l s vo n zwei Fraue n, Va rakwo l i u nd 
Andiwusaman, letztere in den Klan Wegum verheiratet, Nahrung an d en Klan 
Ambra b in das Mannerhaus gegeben. Von dem Klan Nongusirne wurde Nahrung 
an d e n Kl an Amas gege ben, d.h. die Frau Ngurnbalauvi, mit San gind i mi vom 
Klan Nongu s ime verh e iratet, bere i t e te Re i s, Tee und mindj anau für di e 
Manner Yan gend i rni und Tapmamba n b zw. der e n Fa milien z u . 
Da das Tot e n fes t e i gent l ich nach d e m dritten Ta g h atte z u Ende sein 
sollen, was jedoch wegen verschiedener Konflikte nicht moglich war, ge-
schah in den folgenden zwei Tagen, urn die das Fest verlangert wurde, 
keine grossere Nahrungszubere itung mehr. Trotzdern wurden noch v e rein-
zel t mindjanau in Hausern d er K l a n e Su i und Sambe zuber ei t et , und d er 
Klan Pl a u gab e i n kwasambi (Nahrungserwiderung ) für d e n Kla n Mo n i . 
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Wenn wir nun diese Nahrungsverteilung insgesamt und die da ran betei -
ligten Klane betrachten, so fallt z . B. auf, dass der Klan Same dem Fest 
fernblieb, obgleich er in mythologischen Erorterungen immer wieder zu 
den Klanen Sui und Sambe hinzugezahlt wurde. Von den Angehorigen des 
Klanes Same waren weder Wildschweine noch Sagolarven bereitgestellt wor-
den; auch hat t en sie sich nicht an dem Kauf eines Schweine s beteil igt . 
Klagen über mangelnde Kooperation waren aber auch von einer anderen Sei -
te zu horen . So beklagte sich Nigwan vom Klan Moni , dass die Klane 
Wuliap und Mairambu ihm bei dem Fest nicht he lfen würden. Sie würden 
nur zuschauen , jedoch nicht mit Arecanüssen oder Suppen helfen . Von 
der Mythologie her sind die Klane Wuliap und Mairambu i n einer gewiss en 
Weise auch mit dem Flotenpaar Pandindjo verbunden, wie die Klane Moni 
und Nongusime . Es wurde ferner ofter auch schon auf die Verbindung 
zwischen dem Klan Moni und dem Kl an Wuliap hingewiesen, die sich z.B. 
in Mythen derweise ausdrückt , dass die Sagopalme (dem Klan Moni zugeord-
net) und die Borassuspalme (dem Klan Wuliap zugeordnet) als der gleichen 
yarange ( Klan) zugehorig genannt werden . 
Man muss aus den angeführten Fall e n wohl die Schlussfolgerung z iehen, 
dass hier für eine wirtschaftliche Kooperation die in der Mytho l ogie 
gegebene Verbindung nicht stark genug ist. 
Kommen wir nun zu einigen abschliessenden Bemerkungen . Halten wir 
zunachst fest, dass für d ie Bes timmung des Zeitpunktes des Totenfestes 
eine aus reichende Anzahl zur Verfügung s tehender, geraucherter Schweine 
sowie in Sagopalmen herangewachsener Larven ents cheidend ist . Die Sago-
gewinnung spielt hingegen in der Vorbereitungszeit des Festes keine 
wichtige Rolle . In der Betrachtung der Jagd von Wildschweinen für das 
Fes t z e i g t e sich , dass eine Zusammenarbei t mehrerer Manner verschiedener 
Klane moglich i s t, die sich gege n seitig verbunden fühlen, se i es über 
d ie vat e r l i c h e , se i es üb e r d i e mütterlic he Linie . Neben Schweine -
f leiscn und Arecanüs sen is t d ie Sago- Fes t speisemindjanau eine s ehr 
wi chtige Gabe an Verwandte . Hinz u kommen Reis, Süsskartoffeln, kurz 
eine Nahrung , die im Alltag nur selten a uftritt. Besonders an der Nah-
rung zeigt sich so , wie diese Zeit als eine Festzeit z u betrachten i st. 
Wi e wir fe rner sahe n, geh t die Na hrungsvertei lung tei l we ise zwische n 
e inz e l nen Ha ushalt e n v o r s ich, te i lweise geht sie aber auch über e ine 
zentrale Stelle, so ein Mannerhaus oder ein Festhaus, von wo die Nahrung 
weitervertei lt werden kann . Die erstgenannte Ve rteilung, die zw ischen 
bestimmten Verwandten ablauft, wird von sehr grossen Geldgaben erwidert . 
Es sollte abe r auch deutlich ge worde n s e i n, wie e i n solches Fe s t e i ne 
ge wi ss e int egrierende Funktion hat. Dies sollt e dara n illustri e rt we r -
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den, wie über d i e Dorftei l e hinaus die Menschen in e i ne Beziehung z uein-
ander treten , was im Alltag weni ger vorkommt . Ein so l ches Totenfest 
ist ein ausserordent liches Ereignis einer Gemeinschaft . Die Menschen 
halten sich vermehrt im Dorf auf und gehen weniger ihren individuellen 
Interessen nach, die Zerstreuung der Dorfbevolkerung auf ein ausgedehn-
tes Wa l d - und Sagogebiet i s t bedeutend geringer als im Alltag. Die 
zentrifugalen Krafte der Dorfgesellschaft werden d urch ein solches Fest 
aufgefangen . 
Trotzdem muss festgeha l ten werden , dass die Zusammen a r beit in dem 
beschriebenen Fall geringer war, als aus den Darstellungen von Einhei -
mischen über so l che Na hrungsvertei l ungen angenommen werden konnte. 
Klane , die durch Mythen in einer engen Beziehung zueinander stehend be-
trachtet werden, arbe i ten nur in einzeln en Fallen zusammen . Dies ist 
der Ansatz zu standigen Klagen und Konflikten zwischen der Bevolkerung 
des Dorf es , und dami t konnte man auch sagen , dass ein so l c h es Fest ge -
rade den Zusammenhalt einer Dorfgesellschaft wiederum auf die Probe 
stellt. Die wirtschaftliche Kooperation bei e inem solchen Fest wird 
also nur zum Teil durch die in Mythen begründete und vorgegebene Ver-
b i ndung zwischen Verwandtschaftsgruppen bestimmt . Wichtig ist die 
Siedlung i m g l eichen Dorfteil, ja auch d i e Verbindung durch eine ge-
meinsame Siedlungsgeschichte, wie es sich ganz deutlich am Verhalten 
der Klane Sui, Sambe und Same zeigte . Der Klan Same ist einmal von 
den ande ren zwei Klanen raumlich getrennt, und ferner weist seine Sied-
lungsgeschi c h t e auf e ine andere Vergangenheit hin. Ferner kann auch 
gesagt werden, d ass eine Adoptionsbez iehu ng massgebend sein kann, wo -
raus ja die Zusammenarbeit der Klane Moni und Sui zu erklaren ist . 
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6. KAPITEL: Vererbung, Bes ltz und Nutzung von Sagoarealen 
6.1 DIE VERERBUNG UND DER BESITZ VON SAGOAREALEN 
Die folgenden Ausführungen über Vererbung und Besitz von Sagoarealen 
beruhen auf einer Dokumentation des gesamten Bestandes von Sagoarealen 
und des Weges ihrer Vererbung, die über sechs Klane durchgeführt wurde . 
Da eine Kartierung der Sagoareale und der Besitzverhaltnisse wegen der 
Gelandeschwierigkeiten nicht durchgeführt werden konnte, musste ein 
Ausweg gesucht werden. Anhand eines Beispiels wurde versucht, Grossen-
verhaltnisse und Lage der Sagobestande einer Linie genauer festzuhal t en, 
indem die einzelnen Sagoareale abgeschritten und mit einem Messband ver-
messen wurden. Dies war mit sehr viel Schwierigkeiten und einem gros -
sen Zeitaufwand verbunden. Von den anderen Linien und Klanen wurde 
dann anhand der Namen der einzelnen Sagoareale, ihrer ungefahren Lage 
und ihrer Vererbung eine Erweiterung und Relativierung des erhaltenen 
Bildes erreicht. 
Die aus dieser Dokumentation abgeleitete Vererbungsregel lautet : 
Dem erstgeborenen Sohn wird der grossere Bestand an Sagopalmen gegeben, 
den nachstjüngeren Sohnen jeweils entsprechend kleinere Gebiete . Die 
Sagoareale werden schon vor der Heirat der Sohne, wenn sie ein gewis -
ses Alter erreicht haben , ihnen zugewiesen, jedoch erst nach deren Hei -
rat, wenn eine neue Frau , d . h. die Frau des Sohnes , in dem Gebiet ar -
beitet , soll sich die Frau des Vaters zurückziehen. Falls ein Mann 
stirbt, bevor alle seine Sagoareale verteilt worden sind - z . B. wenn 
einige Sohne noch zu klein sind - , so übernimmt ein Bruder oder auch 
der alteste Sohn des Mannes die Stellung des Vaters und bewahrt den 
Sagobestand für die heranwachsenden Sohne auf . Wenn ein Mann stirbt , 
der keine Sohne hat, wird der Sagobestand an einen Bruder weitergege-
ben. Meistens ist es so, dass der nachststehende Bruder, ein jüngerer 
oder a l terer Bruder, den Bestand übernimmt . 
Sagoareale werden jedoch auch manchmal an Frauen weitergegeben . 
Wenn sie so an eine Schwester oder eine Tochter gegeben werden und 
bei deren Heirat gewissermassen von einem anderen Kl an genutzt werden, 
konnen sie spater jedoch vom ursprünglichen Kl an zurückverlangt werden , 
fa l ls der Kl an, in den die Schwester oder Tochter geheiratet hat, die -
se Gebiete an einen dritten Klan weitergeben mochte. Es wurde gesagt, 
dass Sagoareale an e i ne Tochter bzw. Schwester gegeben werden, wenn 
deren Mann keine oder nur wenige Sagoareale habe : Da ja gewisse Klane 
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über Generationen hinweg immer wieder untereinander heiraten (l), wird 
die hier genannte Regelung verstandlich, indem der so einem fremden 
Klan überlassene Sagobestand ja auch spateren Frauen des eigenen Kla-
nes, die in den gleichen Klan heiraten, zur Verfügung stehen kann. 
Aus der Dokumentation ergab sich ferner, dass ein Mann durchschnitt-
lich fünf, meistens an verschiedenen Orten gelegene Sagoareale zu sei-
ner Verfügung hat. Es gibt hier jedoch grosse Abweichungen, die dann 
eintreten, wenn viele Brüder eines Mannes gestorben sind und alle de-
ren Gebiete diesem Manne nun zukommen, oder auch wenn durch die Ueber-
nahme des Besitzes eines ausgestorbenen Klanes viele Gebiete sich auf 
einen Mann konz entrieren. Es kann jedoch auc h v orkommen, dass ein 
Mann nur ein einziges Sagoareal besitzt, we il s e i n Vater viellei cht 
viele Brüder hat oder auch viele Gebiete anderen Mannern weggegeben 
hat. Für den Ethnologen ist die Lage heute zusatzlich verwirrend , weil 
viele Manner ausgewandert sind. Teils heisst es, dass dieses oder je-
nes Gebiet dem Mann in Lae, Rabaul oder anderswo gehore, teils heisst 
es, dass der Anspruch darauf aufgehoben sei. Es zeigt sich jedoch 
deutlic h, dass der altere Bruder e iner Linie mehr Sagoareale bes itzt 
als seine jüngeren Brüder. In einem Fall z.B. besitzt der alteste 
Bruder sechs Sagoareale, der nachstjüngere drei, der jüngste nur eines. 
Für ein Verstandnis dieser ungleichen Verteilung unter die Sohne 
muss man wissen, wie die Gebi ete genut z t werden. Ein jünge r e r Bruder 
kann namlic h d a s Land und d e n Sa gobestand d es a lt eren Bruder s nutzen, 
d e r umge ke hrte Fa ll i s t j e doch nic ht mogl ich. Es wurde so f o rmul i e rt, 
dass der altere Bruder der Frau des jüngeren Bruders gegenüber Scham 
empfinde, d.h. in einem Meidungsverhaltnis zu ihr steht (2). Auf die-
se We i s e wird d ie ungle i c he Verte ilung zwisch e n Brüdern ausge g l ichen. 
Dass es trotzdem Anlasse z u Konf likten g i bt , wird s i c h s pater zeigen. 
Bat eson <21958 : 21 3 ) weist s c ho n a uf e ine Ae hn l i c h ke i t d e r Bez iehun g 
zwi sch e n Vater und Sohn mit jener zwi sche n a l te r e m Brude r und jünger e m 
Bruder hin. Der alt ere Bruder üb e eine gewisse Autoritat über d en 
jüngeren Bruder aus . So wird man auc h d i es e Ve r teilung von Sa goarealen 
besser ver s t e h e n k onne n. We nn der Vat e r dem Sohn Land g ibt , s o z i eht 
e r s i c h aus dies em G.eb i et z u r ück . Ebenso darf a uch e in a lte r er Brude r 
n icht in das Geb iet e ines jünger e n Bruders eindringen. Dagegen is t es 
umgekehrt mogl ich , und so darf auch ein Sohn dem Vater gegenüber als 
Forderer auftreten. 
( l) Es ha nde l t s i c h hie r h a uptsach lich um Heira ten, die zwischen Kla-
n e n der Erd- und de r Was s erh a l ft e s t a tt f i nden. 
( 2 ) Ma n vgl. a u c h das Ve rhal ten be i Na hr ungs gaben unte r Abs c hn i t t 5.1. 
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Das bisher Gesagte bezieht sich jedoch mehr auf sog . Idealfalle . 
Wenn man den einzelnen Be ispie l en nachgeht, s o ergeben sich zahlreiche 
Au snahmen und manchmal auch Unklarheiten . So stellte sich im Laufe 
der Befragung heraus, dass eben vie l e Gebiete nicht den oben beschrie -
benen Weg von e i nem Vater oder von e i nem Bruder des Vaters au f d en 
Sohn weitergegeben wurden. Man muss z . B. festhalten , dass bei einem 
Wechsel der Klan - oder Linienzugehorigkeit ein Tei l des Sagobestandes 
ebenfalls mitgegeben werden kann . So geschah es z . B. bei den Mannern 
Mbandjenaue und Poiwan , aus der Linie Mon i kandi des Klanes Sui kommend , 
die beide von dem Mann Nguandakumban in die Linie Nganosui des Klanes 
Sui adoptiert wurden . Den grossten Teil ihrer Sagoareale erhielten 
sie jedoch von ihrem Adoptivvater . Auch als der kleine Knabe Laminon 
aus dem Kl an Mo ni zum Kl an Sui gebracht wurde , gab man ihm e i nen Te i l 
des Sagogebietes Kwa l embenge aus dem Besitz des Moni - Klanes mit . Als 
Grund sagte man , dass damit verhindert worden ware, dass der Kl an Sui 
La minon mit Scherzreden beschamte . Einen vergleichbaren Fall gab es 
bei dem Mann Makumban . Er war von seinem Vater verstossen worden und 
wurde von dem Mann Kambasui im Klan Wende aufgezogen . Makumban wurde 
jedoch nicht adoptiert , blieb also bei dem Kl an seines Vaters . Er hat 
nur ein einziges Sagoareal von seinem Vater übernommen; al l e übrigen 
Gebiete befinden sich heute im Besitz seines Ha l bbruders . Dieses eine 
Sagoarea l sol l dazu dienen , dass die anderen Manner des Klanes Wende 
ihm nicht zürnen konnen , we i l er ke i nen Sago habe . Dieses Gebiet dient 
a l so sozusagen als Absicherung . Makumban erhielt von Kambasui f e rner 
einige Sagoareale z ur Nut z ung . I nwiefe rn sie den noch kleinen S6hnen 
von ·Makumban spater weit e rgegeben werden, las s t sic h nocht nicht sagen. 
Schliess lich s ei noc h de r uns schon bekannt geworde n e Mann Nangundimi 
e rw a hnt. Er trat aus dem Kl a n Indekambi übe r in de n Klan We nde . D en 
gross t en Te il se i ne r Sa goar eal e e rhi e lt e r vo n se ine m Adopt i vvate r 
Kambasui. Doch auch au s dem eigenen Klan I ndekambi übernahm er Sa go -
areale , als Awemeli, ein Halbbruder seines Vaters , keine ma nnl i chen 
Erben hatte . Die Tochter von Awemeli , so sagte man , übergab ihrem 
klassifikatorischen Bruder Nangundimi Sagoareale . Da es jedoch immer 
noch zu wenig Sagoarea l e waren - Nangundimi hatte v on seine m Adoptiv -
vater Kambasui vier Gebiete erhalten -, erwarb er noch eines zus a tzlich 
aus dem Klan Amas . 
Damit sind wir bei dem Phanomen angekommen , dass sehr viele Sago-
areale ihren Besitzer wechseln k6nnen , ohne dass eine Weitergabe im 
Sinne einer Vererbung vorliegt . Zuerst m6chte ich den Fall beim Aus -
sterben einer Lini e oder e i nes Kl anes beschreiben . Dies traf bei dem 
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Klan Mboia zu, e in Kl a n der Neme - Halfte und sehr eng mit dem Klan Wuliap 
verbund e n . Die Sagoareale d ieses Klanes befinden sich bei Yensange im 
Süden von Gaikorobi . Als nur noch Frauen des Klanes lebten , übernahmen 
die Manner Kinsondimi und Kasuan (aus dem Klan Wuliap stammend) den 
Wald- und Sagobesitz, ohne dafür eine Gegen gabe zu bieten . Die letzte 
Frau des Klanes Mboia, Poinembek, die mit dem Mann Poiwan von der Linie 
Nge nosui verheiratet war , verlangte dann von dem Adoptivsohn von Kasuan 
eine Gegengabe. Sie erhielt von ihm zehn yua (l), ihr Mann erhielt ein 
Schwein , Schildpatt-Armringe (tambau) und nyo ( 2). 
I mmer wieder wurde erwahnt, dass Sagoareale weggegeben wurden , um 
Schulden bei de r Heirat von Frauen auszugleichen . So wurde das Gebiet 
Ngingevasu von Yamanawan an die Schwester seines klassifikat orischen 
Vaters abgetreten, als er von dieser Frau ein Schwein erhielt . Dieses 
Schwein wurde geschlachtet, als eine Frau aus dem Dorf Kuliangwa nach 
Gaikoro bi heiratete und damit einen Konflikt loste , der durch die To -
tung einer Frau im Zweiten Weltkrieg entstanden war. Das gleiche Ge -
b iet Ngingevasu war vorher schon einmal von dem Mann Nopan aus dem Klan 
Sui an die Mutter von Yamanawan abgetreten worden , es blieb jedoch in-
nerhalb d es Klanes Sui und wechselte nur die Zugehorigkeit zu einer 
Linie . Ebenfalls zwischen Linien wurde das Sagoareal Wenday an weiter-
gegeben . Es wurde von d em Mann Malingok aus der Linie sambu weia des 
Klanes W ende an D j angundimi von d er Lin i e nyimun weia des g l e ichen Kla -
n e s abgegeben , weil Djangundimi in diesem Gebiet vie l e Fi s che in Reu-
s en fan gen konnte . Dieser Abgabe eines Geb i e tes wurde jedoch keine 
Ge ge n gabe in Form von Mus c h e ln, Schn ecken schalen od e r Schweinen ge -
l e i s t e t . 
Der Ma nn Kambas u i vom Klan ' Wende trat d a s Sagoareal Yambage mbo an 
den Mann Yi v un a mel i vom Kl an Su i ab . Al s naml ich Kambas ui i n dem Dorf 
Yegiap e ine Fr a u ge t otet hat t e und na c h Ga i kor o bi z u r üc kkam, wo er we -
ge n der e r folgre i c h e n Ko pfjagd e in Fes t machen wo ll t e, hat t e e r keine 
Mi t t e l, e i n Schwein z u e r werbe n, mit d em d i e Ar beit s einer lano ( d . h . 
Ma nn e r des Klanes Sui) bei d em Fest ha tte a usgeglichen werden konnen . 
Die se l ano muss ten namlich den Scha de l der getoteten Frau praparieren. 
So gab Kamba s ui die s es Sagoarea l an den Mann Yivunameli vom Klan Sui ab . 
Es gab auc h eine n Austaus ch von Sa goarealen. So wurde das Gebiet 
Nalimbebma von dem Mann Kanemban aus der Linie nyimun weia des Klanes 
(l) Schal e einer Meere s schnecke (Turbo marmoratus). 
(2) Perlmuttmuschel . 
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Wende an den Mann Masomba n aus der sambu weia des gleichen Klanes abge -
treten. Kanemban erhielt dafür das Gebiet Mblauvi, wo Masomban d ie 
ngak- Varietat (l) der Sagopalme angepflanzt hatte. Ein Grund für die-
sen Tausch konnte leider nicht angegeben werden , auch waren beide Man-
ner schon verstorben. 
Oft blieb es unklar, welche Funktion Frauen be i diesen Besitzwech-
seln haben . Denn eigent l ich sol lten sie ja keinen Besitz an Kinder 
weitergeben konnen . Dagegen treten Frauen haufi g als eine Art Mittels -
figuren wie im folgenden Beispiel auf. Nopan aus dem Klan Sui, der 
ein sehr kriegerischer Mann gewesen sein soll, hat sehr vie l e Sagoarea-
l e abgetreten, so dass sein Sohn heute nur noch wenige Gebiete hat und 
Sagoareale z urückerwerben muss . Doch z um Teil setzte der Sohn diese 
Tradi tion selber fort. Als er eine Frau nahm, hatte er kein Geld . So 
gab er e i nen Teil des Gebietes Avasu an die Frau Mambando, die mit Awe-
meli vom Klan I ndekambi verheiratet war . Mambando gab dafür zehn yua. 
Als Awemeli starb, heiratete seine Frau Mambando den Mann Yangendambui 
vom Klan Wape. Yangendambui zog so die Kinder von Awemeli auf. Als 
Yangendambui von Mambando einen eige ne n Sohn hatte, t r a t e i n Sohn von 
Awemeli das von seiner Mutter erworbene Sagogebiet a n den Sohn von 
Yangendambui ab . Yangendambui ga b dafür drei Schweine. Yangendambui 
selber hatte von seinem Vater drei Gebiet e erhalten_; eines d avon hatte 
sein Va t e r a uch von einem anderen Mann erwerben müssen. 
De r Ma nn Nyalambundimi vom Klan Sui h e ira t ete d i e Fr a u No ndindj o , 
die zuerst mit dem Mann San s egendimi vom Klan Ambrab verhe iratet ge we-
sen war . Nyalambundimi hatte jedoch kein Geld, und es bestand die Mog-
lichkeit, dass s ein Sagoareal Mangwayamba in de n Klan Ambrab übergehen 
würde . Da hal f ihm s ein Br uder Ma ndanaue be i der Bezahlung de s Br aut -
pre i ses und e rhielt dafür das Gebie t Ma n gwayamb a . In die sem Fall bl ieb 
das Gebi et inne r halb der gleich en Linie . Wir k onnen hier eine Te ndenz 
beobachten , Sago gebi et e moglic hst innerhal b des eige nen Kl an es oder so-
gar innerhalb der eigenen Linie b e i Besitzwe c hse l z u beha lte n . Eine 
a hn l i ch e Ersche i nung bemerkt e n wi r ja auc h schon bei der Dars t e llung 
der Adoption . 
Di ese Te nden z l asst sich a u c h a n fo l genden Bei spi elen nachwe i sen. 
De r Mann Ma nda n a ue vom Klan Sui e rwa rb das Gebiet Va ndimbasu , das i n-
mitten anderer Sagoareale des Klanes Sui liegt, von dem Mann Tagalavi 
aus dem Kl an Yogum . Vermutlic h war es früher einmal an d ie s en Klan Yo-
(l) Vgl . Abschnit t 2 . 2 . 
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gum abgetreten worden . Der Ma nn Numbuknauve vom Klan Moni gab an den 
Mann Sovavi das Gebiet Ndimbamo . Der Mann Sovavi gehorte einer anderen 
Linie des Klanes Mon i an als Numbuknauve. Sovavi gab für das Geb i et 
zwei yua und lapa , sein Sohn Nigwan gab spater noch zusatzlich einen 
Schildpatt - Armring (tambau) und lapa (?) . Numbuknauve soll damit Tabak er-
worben haben ! Der Mann Poindambui gab fünf Dol l ar für das Sagoareal 
Ngalamesu , das er vom Kl an Lenga übernahm; das Sagoareal blieb also 
i n einem dem Kl an Lenga a l s verwandt betrachteten Kl an. Der Mann Uind -
jatmeli schliesslich gab der Frau Nguwoli zehn Dollar fur ein Sagoareal , 
das se i n Vater d i eser Frau abgetreten hatte . . Nun ist Nguwoli ebenso 
wie Uindjatmeli vom Kl an Sui , wenn auch von einer anderen Linie des 
Kl anes. 
Im f olgenden mochte ich noch e i n Beisp i el e t was ausführ l icher behan-
deln, weil es gerade durch den darin ausgedrückten Sonderfall einiges 
Licht auf die mit der Vererbung von Sagoarealen und Besitz allgeme i n 
verknüpften Vors t ellungen werfen kann. Es ist der Fall , dass zwei Kl a -
ne , die miteinander eng verbunden waren , ausstarben . Wie schon erwahnt, 
haben gerade in diesen Sit ua t ionen ·Frauen manchma l e i ne besondere Be -
deutung a l s Mittlerinnen. Es handelt sich um die Klane Mandapma und 
Wombuna . Die Frau Toweman , die dem Klan Mandapma entstammte, war nun 
von besonderer Bedeutung . Si e verliess das Siedlungsgebiet ihres Kl a -
nes in Wombunange und ging nach Gaikorobi . Vorher sollen jedoch auf 
ihre Veranlassung hin Trommeln ihres Klanes in dem Klanboden in Wom-
bunange vergraben worden sein . Diese wan - Schlitztrommeln waren Partner-
Trommeln des Trommelpaares Kauvewan, die heute im Mannerhaus Kambok in 
Gaikorob~ aufbewahrt werden . Auf die in der Erde vergrabenen Trommeln 
wurden Sagopalmen der ngak - Varietat gepflanzt. Diese Palmen bilden 
heute eine Meidungszone ; die Palmen dürfen nicht gefallt werden, man 
darf dort keine Sagolarven sammeln und keine Sagopalmsprossen abbrechen. 
Nur trockene Palmblatter werden manchmal abgeschlagen. Denn falls die-
se die Stelle zu sehr verdecken , sol1 ein Mann des K1anes Amas, in wel -
chen die Frau Toweman in Gaikorobi geheiratet hatte , einen Traum erha1 -
ten . A1s Toweman so i n das Dorf kam, brachte sie nur die Tromme1sch1e -
ge1 und eine Per1muttmusche1 , die Andiman genannt wird, mit. Sie 
wicke 1te die Sch1ege1 ein und verbot ihren Kindern, diese zu berühren 
oder anzuschauen. Sie brachte ferner noch einen Ahnenschade1 mit, der 
Mandapma1o genannt wird. Toweman sagte ihren Kindern , dass sie sich 
von dem Land und den Sagopa1men ihrer Mutterbrüder ernahren dürften . 
Der K1an Amas erhie1t auf diese We i se den Wa1dbesitz der Mandapma. Es 
ist nun merkwürdig , dass die K1ane Sui, Wegum und Kembiam den Namenbe -
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sitz der Mandapma übernommen haben. Den Namenbesitz der Wombuna hin-
gegen bekam der Klan Yogum. Ob auch der Klan Amas den Wald - und Sago-
bestand des Wombuna-Klanes übernahm, konnte nicht mehr geklart werden. 
Die Inbesitznahme des Gebietes der Mandapma durch den Klan Amas war in 
der Sicht der Einheimischen mit vielen Todesfallen verbunden. Menschen 
des Klanes Amas sollen so für die übernommene n und ge nutzten Sagopalmen 
gestorben sein. Mein Informant Yamanawan formulierte es so: 
"Sie assen, begruben einen Menschen, assen wieder von dem Sago, und 
wieder starb ein Mensch . Sie zahlten mit ihrem Leben . Sie traten 
auf den Rücken all dieser gestorbenen Menschen und assen . '' 
Es wird hier deutlich, wie die Uebernahme eines Besitzes, für den kei-
ne Gegengabe geleistet wird, von den Menschen mit ihrem Leben bezahlt 
werden muss, in der Sicht der Einheimischen. Falls nun auch der Kl an 
Sui oder der Klan Yogum von diesen Sagogebieten leben wollte, müssten 
sie alle die Todesfalle, die im Klan Amas d urch die Inbesit znahme ein-
getreten sein sollen, ebenso erleiden, d.h. sie müssten die Anzahl der 
Toten erwidern . Damit wird also auch hier der Gedanke der Reziprozitat 
deutlich . Ferner mochte ich darauf hinweisen, dass die eigenen Toten 
ein Anrecht auf die Nutzung eines Gebietes geben sollen. Die gleiche 
Argumentation konnte auch angetroffen werden, wenn von gewissen Vor-
rechten einzelner Klane innerhalb des Dorfes gesprochen wurde , die zu-
erst in dem Dorf gesiedelt hatten. Auch diese Klane hatten eben zuerst 
ihre Toten in dem Erdboden des Dorfes bestattet; sie h atten die Gebeine 
ihrer Ahnen zuerst in dem Boden, so dass s i e a uch ein Anrecht auf die-
ses Land ausüben konnten. Wir müssen also hier sehen, wie aus diesem 
Grunde heraus auch die Uebernahme eines Sagogebietes durch d ie Gabe 
von Schweinen oder Muscheln bzw. Schneckenschalen ausgeglichen werden 
muss, um das Eintreten von so l chen Todesfalle n zu verme i den. 
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6.1 . 1 Die Vererbung und der Besitz von Sagoarealen am Beispiel 
eine r Li nie 
Schema ei neP Linie des KZanes Sambe : 






Nyanembuk (+)----.-L_--- Palangwe 
Mbukvav i 
Siv l indambui ( + ) 
Suikumban 
Me l ikane ---------- Wa v ula 
Der Mann Pa lan gwe von der Generat i on l besas s f olgende Sagoareale: 
Wangwatyamba, Ngesasu , Wombungesu, Indembe , Numbu , Nglangweyamba , 
Tamenumbu, Wanawesu . Diesé Geb i ete wurden in fo l gender We ise an s ei -
ne Sohne aufgeteil t : 
Sameimban 
Ny anemb uk 
Siv linda mbui 
Suikumba n 
Me lika n e 




Wangwatyamba und ein en Te il von Ngesasu 
einen Teil von Wombungesu; Inde mbe und Numbu 
einen Teil von Wombunge s u; Wanawesu 
einen Teil vo n Nglangweyamba ; Tame numbu 
eine n Teil von Ngesas u und einen Tei l von 
Ng l a n gweyamba 
Da s Gebi e t Wangwatyamba i s t von a l len h i er ge nannt e n das gr osst e . Wir 
s ehen al so , wie d e m a ltes ten Sohn das gross t e Sa goarea l gegeben wird . 
Das Gebiet Wo mbun gesu i s t da s zweitgrosste Sagoare al, und s o wurde es 
unt e r dem zweiten und dritten Sohn a uf geteilt. Wir konn e n hier auc h 
bemerken, wi e stark Sagoareale aufgesplittert werden müssen , wenn 
mehrere Sohne vorhanden sind . 
Die beiden Gebiete des verstorbenen Sameimban s ind heute dem a lteren 
Sohn Mambuvundimi zugewie sen . Beide Sohne von Sameimban s ind jedoch 
noc h nicht verheiratet, und sie werden die Gebiete auch noch auft e ilen 
(l) Das Zeichen ( + ) bedeutet 11 Verstorbener 11 • 
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müssen . Vermutlich werden sie von anderer Seite noch zusatzlich Sago -
gebiete erhalten. 
Von dem verstorbenen Nyanembuk ist das grosste Gebie t Wombungesu an 
dessen alteren Sohn Palangwe gegangen , wahrend die beiden kleineren Ge -
biete Indembe und Numbu dem jüngeren Bruder von Pa l angwe zufielen ; 
Mbukvavi war wahrend des Feldaufenthaltes nicht in Gaikorob i anwesend . 
Wir sehen hier , wie der verheiratete Mann Pa langwe ein einziges Sago -
gebiet von seinem Vater zur Verfügung stehen hat . 
Der verstorbene Sivlindambui hatte keine Sohne; so fiel ein Gebiet , 
ein kleinerer Teil von Wombungesu , an seinen jüngeren Bruder Suikumban , 
und das Gebiet Wanawesu , wesentlich grosser , fiel an den jüngsten Bru -
der Melikane . 
Auch der noch lebende Mann Suikumban hat keine eigenen Sohne . Von 
seinem Vater erhielt er nur zwei kleinere Sagogebiete, ferner eines 
von seinem a lteren verstorbenen Bruder Sivlindambui . Wir konnen hier 
einen Grund schon feststellen , warum Sagogebiete von anderen Mannern 
erworben werden . Die Zerstückelung führt oft so weit , dass ein einzel -
ner schliesslich zu wenig Sago besitzt . Die Manner Melikane und Wavule 
sollen schon seit vielen Jahren in Rabaul leben . Hier stellt sich nun 
da s Problem , dass Geb i ete jemandem noch zugesprochen werden , die Nu tzung 
jedoch von anderen ausgeübt wi rd. 
Der Mann Suikumban erwarb für den Sohn seines altesten Halbbruders , 
Palangwe , das Gebie t Koliyambasu , das sich weit im Norden des Dorfes 
befindet . Suikumban gab dafür 30 Dollar an den Mann Uindjatmel i vom 
Klan Sui , der das Geld für den Brautpreis seiner Frau benotigte. Dann 
erwarb Suikumban das Gebiet Ngengeyamba von dem Mann Mbandjemban aus 
dem Klan Yogum und gab dafür lO Dol l ar . Aus der Linie Nganosu i vom 
Klan Sui erwarb er die Gebie t e Mangepm und Mambange ; einen Teil von 
Mambange trat er an seinen jüngeren Bruder Melikane ab . Wir konnen 
also feststellen , wie der altere Vertreter diese r Linie des Klanes 
Sambe heute den Bes it z seiner Linie in betracht lichem Mass erweitert 
hat (l ) . 













Karte 7: Die Lage de r Sagoar ea l e eine r Lini e ( Ka rt e nach Luftb i ld) 
A Gr as l a nd 
B Grassumpfgebiet 
C Gebiet mit Sagopalmen und Wald 
l Mangepm 
2 Koliyamba su 
3 Mambangesu 
4 Ng l angwe yamba und Ngengeyamba 
5 Wanawes u 
6 Ngesasu 
7 Wo mbunges u 
8 Wa n gwatya mba u nd Ta me numb u 
Tabelle 28: Heutige Besitzverteilung und Grosse der Sagoareale einer 







Me likane bzw. 
Wavu l a 
Name des Areals 
Wangwatyamba 




Num b u 
Te i l von Ng langweyamba 
Tamenumbu 




Teil von Ngesas u 
Te i l von Ng l angweyamba 
Wanawesu 
Mambangeyamba 
6.2 DIE NUTZUNG DER SAGOAREALE 

















Es wurde schon gesagt, dass innerha lb einer Lin ie der jüngere Bruder 
die Geb i ete des alteren Bruders nutzen darf. Man konnte so eine Linie 
als grossere Nutzungseinheit bezeichnen . 
Immer wieder wurden Frauen von mir gefragt, in wessen Sagogebiet 
sie Sago gewaschen hatten . Mit der Zeit ergab sich das Bild, dass 
wohl grundsatzl i ch im Sagogebiet des eigenen Mannes gearbeitet wird . 
Eine Befragung von 12 Frauen a u s a llen dre i Dorfteilen wahrend 15 Ta -
gen im September 1 973 führ t e dann z u folgenden Ausnahmen, d i e jedoch 
(l) Dieses Geb i et, das sehr weit vom Dorf entfernt ist und hauptsach -
lich für die Jagd auf Wi l dschweine genutzt wird , konnte nicht 
vermessen werden . Es muss sehr gross 5ein. 
(2) Es handelt sich hier um vereinze lt stehende Palmen in e i nem Wa l d -
gebiet, so dass dieses nicht vermessen wurde . 
(3) Dieses Geb iet konnte leider nicht vermessen werden. 
316 
nicht so zu verstehen sind, dass sie selten vorkommen . Vermutlich wa -
ren diese Falle haufiger, als es von mir in der übrigen Ze i t erfasst 
worden war . 
l . Die Frau Ti runamak begleitete einmal ihre echte Vaterschwester 
Kolinambak in ein Sagogebiet nordlich von Gaikorobi , ca . eine Stunde 
entfernt, obgleich sie auch eigenen Sago in der Nahe hatte bearbeiten 
konnen. Die Frau Kolinambak soll sich jedoch gefürchtet haben, in die-
ses als we i t entfernt bezeichnete Gebiet alleine zu gehen . 
2. Die Frau Sambanwanda wu s ch einmal mit ihrer Halbschwester Yaguim-
bale - sie haben eine verschiedene Mutter - den Sago von Yaguimbale aus . 
3. Die Frau Woliavando produzierte zusammen mit ihrer eigenen Toch-
ter Sagostarke von Palmen ihrer hochschwangeren Schwiegertochter . 
4 . Die Frau Timbunandiman bearbeitete eine Sagopalme in der Nahe 
des Dorfes bei einem Waldhaus. Das Sagoareal soll der unverheirateten 
Frau Mamiando vom Klan Indekambi gehoren. Timbunand i man hatte in die -
sen Klan geheiratet. Sie gab dann den Sago der leibl ichen Schwester 
von Mamiando, der Frau Waipo , die einen Mann aus Chambri geheiratet 
hatte und zu Besuch in Gaikorobi war. 
5. Die junge Frau Kevav i ging mit der Vaterschwester ihres Mannes 
zusammen Sago waschen in einem Gebiet, das ihrem Mutterschwestersohn 
(wo) gehorte. Als Grund wurde angegeben, dass in dem eigenen Gebiet zu 
wenig Wasser zum Ausschwemmen der Sagostarke vorhanden ware . 
6 . Die Frau Wanavando wusch mit der Frau Usondo deren Sago aus . 
Usondo aus dem Klan Yogum war damals noch nicht verheiratet, sie ar -
b e iteten also im Gebiet des Klanes Yogum . Die Mütter von beiden Frauen 
ware n leibliche Schwestern. 
ge h e iratet . 
Wanavando hat einen Mann aus dem Nari - Klan 
7 . Die Frau Wa n a vando wusch Sa go im Gebi e t ihres Mutter-Klane s, das 
in Dorfn a h e liegt . Ihr e i gener Sago s oll ca . zwei St un den vom Dorf 
ent f e r n t s e in. Di es wurd e al s z u wei t entfe r nt bezeichnet . 
Aus diesen we ni gen Bei s pielen ers ehen wir s chon, dass eine Frau ne -
ben dem Sago ihres Mannes natürlich noch Sago aus anderen Gebieten 
nutzen kann. Es ist einmal daran zu denken, dass eine Frau auch in 
dem Gebiet ihre s eigenen Klanes, ihrer eigenen Linie, Sago bearbeiten 
darf, besonders dann, wenn sie mit ihrem eigenen Mann Streit hat. Fer-
n e r kommt hinzu, dass eine Frau auch den Sago des Klanes bzw . der Li -
nie ihrer Mutter nutzen kann . Die Gründe konnen sehr verschieden sein . 
Einmal spielt die Lage der Sagoareale eine Rolle . Die zu weit entfern -
ten Sagogebiete werden von den Frauen nicht für die Sagostarke-Gewin-
nung aufgesucht . Man muss ja bedenken, dass die Frauen immer am glei -
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chen Tag in das Dorf zurückkehren und selten mehrere Tage in einem ent-
fernten Sagogebiet mit ihren Mannern bleiben, es sei denn, dass sie in 
einem Waldhaus übernachten bzw. wohnen. Es ist aber auch wichtig, wie -
viel Wasser ein Gebiet hat oder ob es nicht zu stark überschwemmt ist. 
Schliesslich muss auch gesagt werden, dass individuelle Beziehungen, 
Freundschaften usw . bewirken konnen, dass eine Frau nicht eine Sago -
palme ihres Mannes bearbeitet. 
Aber auch für die verschiedenen wirtschaftlichen Nutzungsmoglichkei -
ten eines Sagogebietes - ob z . B. für die Jagd oder für die Sagogewin-
nung - , sind die Entfernung zum Dorf und die hydrographischen Verhalt -
nisse wichtig und konnen bestimmend sein für die rechtlichen Aspekte 
der Nutzung. Wenn z.B. das Wasser in der. Ueber schwemmungszeit in den 
Sagosümpfen sehr ansteigt, so ist eine Jagd auf Wildschweine nicht mehr 
moglich, und auch die Sagogewinnung wird beeintrachtigt. Andererseits 
ist das Fehlen von Wasserstellen besonders bei der Sagoproduktion ein 
erschwerender Umstand, und trockenere Sagogebiete sollen von Wildschwei -
nen wiederum nicht aufgesucht werden . Dies trifft vor allem für die 
Trockenzeit zu. 
Am Beispiel der schon vorgestellten Areale der Linie des Klanes Sam-
be soll gezeigt werden, wie verschieden dieie einzelnen Gebiet~ genutzt 
werden (l). Das Areal KoZiyarnbasu liegt im N orden von Gaikorobi, über 
eine Wegstunde entfernt . Dieses Sagogebiet wird nur wahrend der Hoch-
was s erze it für die Sagoproduktion aufgesucht, da e s d e n Ueberschwem-
mungen weniger ausges e tzt i s t . Dieses Are al i st j e doch v.a. Jagdge -
b i et. Ebenso ist das Gebiet Mangepm zu weit vom Dorf entfernt, so dass 
es nur für die Schweinejagd oder auch zum Sammeln von Sagolarven aufge -
sucht wird. Di e Gebiete NgZangweyarnba und Ngengeyarnba, di e i m Os t e n vom 
Dorft e il Kraie mba t am We g z um Ba c h Mbranda ndan l i e gen, und ca . e i ne 
ha lbe Wegstunde ent fe r n t s ind , werde n h a uptsachlic h für d i e Jagd auf 
Wildschweine und wen i ger für die Sagoproduktion genut z t. Ein Grund 
mag wohl darin liegen, dass der Zugangsweg z u die sen Gebieten etwas um-
standlich ist und ferner die Nahe zum Bach Mbrandandan eine erhohte 
Ueberflutungsgefahr bedeutet. Ausgesprochen für die Sagoproduktion 
dient das Gebiet Mambange, das unmi ttelbar am Rande des Sumpfes gelegen , 
der das ganze Dorf umg ibt , nur ca . 10 Minuten Wegzeit e ntfernt i st . 
Es kann aber auch für die Wildschweinjagd genutzt werden . Ungefahr 
gleich weit entfernt sind die Gebiete Wombungesu, Wangwatyarnba und Tamenwn-
(l) Für die Lage der Sagoareale vgl. Kart e 7 . 
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bu, die alle zur Sagoproduktion, aber auch für die Jagd auf Wildschwei-
ne genutzt werden. Di e Gebiete Ngesasu und Wanawesu befinden sich unmit-
telbar am Dorfrand in dem schon erwahnten Sumpf , so dass sie zwar ideal 
für d i e Sagoproduktion gelegen sind, nicht dagegen für die J agd, da die 
Wildschweine n i cht so nahe an das Dorf herankommen. 
Zusammenfassend konnen wir nochmals festste l len, dass weit vom Dorf 
entfernte Sagoareale von den Frauen nicht zur Sagoproduktion aufgesucht 
werden, sondern man nutzt sie hauptsachlich für die Jagd auf Wildschwei -
ne und zum Sammeln von Sagolarven. Die Areale in unmittelbarer Dorf-
nahe werden hingegen gerne für die Sagoproduktion aufgesucht, sofern 
die geeigneten Palmen vorhanden sind . Das Sagopalmengebiet, das das 
ganze Dorf umgibt, ist jedoch besonders reich an wenig ertragreichen 
Sagopalmen. Wir konnen also festhalten, dass diejenigen Menschen, die 
Sagogebiete in weiter Entfernung vom Dorf besitzen, benachteiliet sind, 
bzw. die Wahrscheinlichkeit bei ihnen grosser ist, dass sie haufiger 
als andere in den Waldhausern übernachten, dem Dorf fernbleiben (l) 
oder auch auf die Nutzung von Sagopalmen bestimmter Verwandter ange-
wiesen sind . In diesem Zusammenhang wird man auch die vielen Besitz-
wechsel von Sagoarealen sehen müssen, da ja gerade die dorfnahen Gebie-
te besonders begehrt sind. 
Wenn wir bedenken, dass die weit entfernten, von den Frauen selten 
aufgesuchten Gebiete von den Mannern hauptsachlich für die Jagd genutzt 
werde n, konnten wir auch an eine Verbindung dieses Jagdbereiches mit 
jenen Gebieten denken, die frühe r hauptsachlich durch Feinde bedroht 
waren - obgleich z.B . die Jager von Gaikorobi selten naher als eine 
Stunde Wegzeit in die Nahe des traditionellen Feinddorfes Sa rem gehen. 
Diese Gebiete zwischen Dorfern, die verfeindet waren, werden so auch 
he ute no c h unger n aufge~ucht, die Wege verfallen, nur selten t rifft 
ma n jema nde n an. 
6. 3 KONFLIKTE WEGEN DER NUTZUNG VON SAGOAREALEN 
Auseinande r s et z ungen über die Nutzung vo n Sagoareale n kame n vor, we nn 
s ie auc h nic ht sehr h a u f i g ware n. I m Ver g l eich z u anderen Konfl ikten, 
(l) Vor dem Zweiten Weltkrieg muss die Anzahl der ausserhalb des Dor-
fes in Waldhausern lebenden Menschen viel grosser gewesen sein 
als heut e . Hier hat die weisse Verwaltung starke Veranderungen 
herbeigeführt; die Zerstreuung der Siedlung war früher grosser, 
d ie zentrifugalen Kra fte in der Dorfge sellschaft ware n deutlicher, 
als e s heut e fe s t s t e llbar ist. 
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die z.B. sehr haufig wegen Frauen ausbrachen, waren sie wohl eher sel-
ten. Es muss jedoch gesagt werden, dass trotz der scheinbaren Grosse 
der Sagogebiete Konflikte über die rechtmassige Nutzung durchaus mog-
lich sind. 
Im folgenden sollen einige Falle berichtet werden, die auf den Aus-
führungen der Informanten Yamanawan, Yangendambui, Sonandimeli und Nig-
wan beruhen, also nicht selbst beobachtet worden waren und zeitlich 
einige Jahrzehnte zurückliegen . 
l. Yangendambui und Kulinyavi waren zwei Brüder des Klanes Wape. 
Kulinyavi war der jüngere Bruder. Sie stritten sich um ein Sagogebiet, 
das nordwestlich von Gaikorobi liegt. Kulinyavi verletzte bei dem 
Streit die Hand von Yangendambui. Er soll sich dann geschamt haben, 
dass er mit seinem eigenen Bruder gekampft hatte und verliess seinen 
Klan (l). Er trat in den Klan Ambrab über; seine Nachfahren leben heu-
te von dem Sagobestand, der ihnen der Klan Ambrab zur Nutzung überlas-
sen hat. Sie sind jedoch nicht vollstandig in den Klan Ambrab inte -
griert. 
2. Manyomeli und Melipivli waren ebenfalls zwei Brüder, aus dem Klan 
Kembiam; Manyomeli war der altere Bruder . Melipivli wollte eine Sago-
palme in der Gegend von Melomboyamba fallen . Manyomeli kam hinzu und 
sagte: "Warum fallst du meine Sagopalme?" Er schlug ihn mit einem 
Stock auf den Arm. Daraufhin verliess der jüngere Bruder den Klan Kem -
biam und trat in den Klan Wegum über . 
In beiden Fallen handelt es sich um Konflikte zwischen Brüdern. Der 
jüngere Bruder besitzt ja ein Nutzungsrecht in dem Gebiet des alteren 
Bruders, wahrend der altere Bruder den Sagobestand des jüngeren Bru -
ders nicht nutzen darf . Es ist nun wiphtig zu sehen, dass in beiden 
Fallen der jüngere Bruder den Klan verliess . Der Konflikt war damit 
beigelegt . Für beide Konflikte ware es entscheidend zu wissen, welche 
Sagoareale welcher Grosse zur Verfügung standen . Dies konnte jedoch 
nicht festgestellt werden. Als ein Hinweis mag dennoch von Nutzen sein, 
dass im ersten Fall fünf Brüder sich in der Nutzung der Areale verstan-
digen mussten. 
3. In diesem Fall handelt es sich um einen Konflikt, der durch eine 
Adoption bedingt war. Tevolavi (Klan Wende) wurde in den Klan Sambe 
(l) Bateson (1932:287) schreibt über die Beziehung zwischen Brüdern: 
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"This relationship of brothers is marked by the authority of the 
elder. The younger must never strike the elder." 
adoptiert und zur gleichen Zeit auch Wavula, der Sohn seines Bruders. 
Die erste Frau von Tevolavi, Asanamak, zog den Knaben Wavula auf; sie 
hatte keine eigenen Kinder. Der Sohn der zweiten Frau von Tevolavi, 
Palangwe, bekam dann Streit mit Wavula wegen eines Sagogebietes . Als 
Folge des Konfliktes kehrte Wavula zu dem Klan seines Vaters, dem Klan 
Wende, zurück . 
4. Nicht nur innerhalb eines Klanes, sondern auch zwischen verwand -
ten Klanen konnen Konflikte der beschriebenen Art ausbrechen. Die Kla -
ne Wuliap und Moni haben beide südlich des Dorfes Sagoareale; der Klan 
Wuliap nahe am Waldrand, der Klan Moni nordlich davon . Angehorige bei -
der Klane stritten um ein Sagoareal in dieser Gegend, es kam zu einem 
Kampf, in we l chem mit Stocken geschlagen wurde. Im Klan Moni gab es 
damals drei Brüder: der alteste Bruder hiess Nigwan - von ihm stammen 
heute die Mitglieder einer Linie dieses Klanes ab - der nachstjüngere 
Bruder war Laminon, der jedoch als kleiner Knabe in den Klan Sui 
adoptiert wurde, und der jüngste Bruder hiess Kavokavi . Nach dem 
Kampf wollte Kavokavi mit seinem Bruder Nigwan das Dorf verlassen, um 
nach Mamandanga (beim heutigen Kamanambat am Sepik) zu ziehen. Nigwan 
wollte jedoch in Gaikorobi bleiben, und so ging Kavokavi allein . Der 
umstrittene Sagobestand gehort heute Menschen des Klanes Wuliap. 
5. Zwei Generationen nachdem das Dorf Gaikorobi gegründet worden 
war, entbrannte zwischen dem Klan Sui und dem Klan Sambe, die ja bei -
de in einer "brüderlichen" Beziehung zueinander stehen, ein heftiger 
Streit um ein Sagogebiet, das Vandimbasu genannt wird . Der Klan Sambe 
soll zu dieser Zeit z ahlenmassig sehr stark gewe s en sein, d e m Klan Sui 
überlegen , der fast am Aussterben war. Die s e Situation soll d e r Klan 
Sambe genutz t habe n, um Gebiet e d es Klanes Su i a n s ich zu n e hme n. In 
dem f ol genden Kamp f kam es aus unerk l a rlichen Gründ e n dazu, d ass der 
Kl an Sambe be i de r Sied l ung Wombunge Zuflucht un d Unt erstüt zu n g such-
t e . So weitet e s i c h der Streit z u e inem Ka mpf zwis chen den Siedlungen 
Wombunge und Gaikorobi aus (l). 
6. Ein anderer Konflikt betraf die b e ide n Dorfer Nangusap un d Gaiko-
robi. Die Be volkerung von Nangusap muss damals grosser a l s j e ne von 
Gaikorobi gewesen sein. Sagoareale, die heute von Menschen aus Gai-
korobi genutzt werden, wurden damals von Menschen aus Nangus a p auf-
(l) Vgl. die Geschichte der Klane Sui und Sambe, dargestellt i m Ab -
schnitt 1 . 4 . 2. 
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gesucht. Der Konflikt brach aus , als e i ne Frau d e s Kl anes Moni in dem 
umstritt e ne n Gebiet Sago wusch und dabei von e ine m Mann a us Nangusa p 
vergewalt igt wurd e. In der Fo l ge kam e s z u e iner Schlagerei zwis c hen 
Mannern be i der Dorfer, bei we l cher es auch v i ele Tote g egeben haben 
s.oll. 
6 . 4 DIE ANWE SENHEIT VON AHNEN I N BESTIMMTEN SAGOAREALEN 
Mit kaZu werden im al l gemeinen kleine Netztaschen bezeichnet , die man 
über die Schulter hangt und in de n e n verschie dene Gegens t ande wie Ta-
bak, Are canüs s e, Ze itungspapie r z um Zigarettendrehen u sw . aufbewahrt 
werden . Mit dem gleichen Wort bezeichne~ man jedoch auch grossere 
Netztaschen, die in den Wohnhausern aufgehoben werden und i n denen 
sich bestimmte Gegenstande befinden, die mit w~chtigen Klan - Ahnen b zw. 
totemis tischen Zuwe i sungen eines Klanes ver bunden sind. Die Inhal te 
d i e s er Ne t z tasche n - o ft s ind es auc h Palmb l ütenhüllb l a t ter o der Ton-
gef asse , di e die Gegenstande ver ber gen - werden seh r str eng geheimge -
ha l ten. Es kann jedoch auch vorkommen, dass es sich um Ge ge n stande 
wie Floten oder Schlitztrommeln handelt, die den initiiert e n Mannern 
allgemein bekannt sind. 
Diese ka Zu ste h e n nun aber auc h in Verbindung mit be s timmt en Sa go-
areale n und Wa ldgebiet e n eines Kl a nes , d ie ebenf al l s a l s kaZu e ines Kl a -
nes betrachtet werde n konne n. Al s Be i sp i e l soll hie r erwahnt werden , 
dass der Klan Moni ein kaZu mit dem Namen Nglomban besit z t; e s sind 
zwei grosse Schlitztrommeln, d ie im Ma nnerh a u s Mangwamba t stehen und 
nur bei beson dere n Festen, z . B. Totenfes t en , mehrere Nachte h inter-
ein a nder geschlagen werd e n . Ein Sa goarea l des Kl a nes Mon i , e i n kaZu 
gena nntes Gebiet , wird nun eben f a lls Ng l omba n gen a nnt . Ein we i teres 
Bei s pie l l ass t s ich f ür d e n Kl a n Yogum a n führen: Der Klan Yogum be -
s itzt ein Sa goareal, e in kaZu , mit de m Namen Ko l imba n s u . Nun i s t d ie 
wichtigs t e Zuo r d nung für diesen Klan das Ahn e nwesen Ko l imba n . So sind 
die Wa l dgebie t e und Sagoareal e , die a l s ka Zu beze i chne t werden , i n einer 
besonder s e n ge n Beziehun g mit den Myth e n und Zuordnungen e ines Kl a nes. 
In diesen Ge bie t e n so l l e n die Ahne n e ines Kl a ne s anwesen d se i n . 
Die s e Ahne n schütze n nach de n Aussage n d e r I n f orma n t e n i n besonde r e m 
Mas s diese Ge biete . Es g i b t j e doch auch hier kleinere Unter schiede. 
Um zu d em Kl an Moni z urüc k z uke hren: Es wurde ges a gt, dass es zwe i Ge -
biete gibt, die ma n al s seine kaZu bezei chn en k onnte . Ei nma l das Ge -
bie t Ng l omba n, das de r Ahne Kuv umban s c hüt zen soll, und f e rner das Ge-
3 22 
biet Mbamba, ebenfalls kalu, wo e s Baumgeister (wundjwnbu) sind, die das 
Gebie t schützen . Es sollen in diesem Fall die Baumgeister Nondimeli 
und Nondindjo sein. 
Für diese Gebiete bestehen bestimmte Verhaltensvorschriften . Eine 
Frau sol lte z.B. in einem solchen Sagogebiet nicht zu viele Sagopalmen 
fallen, die nahe beieinander stehen , weil der Ahne sonst zürnen würde , 
wenn er keinen Platz mehr habe, um sich zu verbergen. Auch soll eine 
Frau die Arbeitsstelle nach Beendigung ihrer Arbeit sauber verlassen, 
z.B. keine unbearbeiteten Sagomarkfasern liegen lassen . Wie schon ge -
sagt , konnen aber auch Waldgebiet e kalu sein; kalu beschrankt sich al -
so nicht auf den Sagobestand allein. 
Sagoareale , die schon zur Zeit der Vorfahren im Besitz des gleichen 
Klanes waren , also "alter" Besitz sind, werden mit tasamblama nyaitmo 
ngwaimo nosu ( Sagosumpf der Va t er und Vatersvater) umschrieben und von 
anderen Sagoarealen abgegrenzt, die erst spater in den Klanbesitz über-
gingen . Letztere nennt man nwnbungi nosu (der Feinde Sagosümpfe). Teil-
weise sind diese Sagoareale , die von alters her im Klanbesitz sind, 
mit denkalu genannten Gebieten identisch. 
Aus diesen Gebieten werden für die Totenfeste die Palmsprossen ge-
hol t, die dann auseinandergebrochen und verknotet werden (mbula kinsan) . 
Auch bei anderen Festen werden solche Palmsprossen geholt, die dann 
jedoch nicht aus den oben genannten Gebieten stammen müssen . Die aus 
d em Gebiet d er Ahnen stammenden kinsan werden au eh wan ndama kinsan ( Palm-
spross vom Gesicht des Ahnen?) genannt . Ferner werden aus diesen Ge -
bieten die Palmblattscheiden von Sagopalmen für Malereien ge holt , die 
bei Totenfesten aufgestellt werden (l) . Aus den gleichen Gebieten 
kommen aber auch Palmblatter von Sagopalmen, die für die ersten Dach-
schindeln eines Hauses benotigt werden . Man hangt die daraus gefertig-
ten Dachschindeln an den St irnse iten des Hauses auf , wenn mit der Her -
stellung der Dachschindeln begonnen wird (2). 
Schliesslich sei noch erwahnt, dass eine Frau , die in diesen Gebie -
ten arbeitet, nach Beend i gung der Arbeit , wenn die Sagopalme ganz ver-
arbeitet wurde, ihre Arbe i tsgerate wie Auffangtrog, Sc hopfkelle , Kokos -
bastsieb oder Waschrinne nicht mitnehmen darf, sondern diese liegen 
lassen muss . Der oder die im Gebiet anwesenden Ahnen würden der Frau 
sonst Krankheit bringen . 
(l) Vgl . Abschnitt 7.3 und Abb . 99-100 . 
(2) Vgl . Abschnitt 7.1 im folgenden Kapitel . 
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7. KAPITEL: Belsplele techno logl scher Ve rwendungen von Te l len der 
Sagopalme 
7 . 1 DIE VERWENDUNG VON TEI LEN DER SAGOPALME BEIM HAUSBAU 
Wenn bisher von der Sagopalme hauptsachl ich im Zusammenhang mi t Nahrung 
gesprochen wurde, so bedeutet d i es nicht, dass nicht auch andere, vie l -
seitige Verwendungsmoglichkeiten dieser Pflanze angetroffen werden 
konnten . 
Von besonderer Bedeutung ist d ie Verwend ung von Tei len der Pflanze 
für den Hausbau . Es wurde schon gesagt , dass der Hausbau hauptsachlic h 
eine Tat i gkeit der Manner ist, obgle ich auch Frauen zur Hilfe herange -
zogen werden konnen. In unserem Zusammenhang ist es wichtig, dass die 
Fiederblatter der Sagopalme für die Herstellung der Dachschinde ln ge-
nut zt werden . Dazu verwendet man fast immer die Palmblatter der Sago -
palme ngak, jener Variet at , d ie nur wenig Starke enth~lt, so d a ss sie 
für die Sagogewinnung unbrauchbar i s t . 
Von einem Pa l mblatt schlagt man die einzelnen Fiederblatter ( ngi) 
ab und schnürt sie zu Bündeln (sai) zusammen. Dann werden kurze Ho l z-
s t ocke (amambo ) vo n e a . l m Lan g e zurechtgeschni t t en und ebenfalls ge -
bündelt . Die Stocke und die Fiederblatter bringt man in das Dorf, wo 
die Dac h s chi ndeln he r gestellt werde n . Um einen d e r kurzen Stocke biegt 
man die e inzelne n Fi e de rblat t e r, wobe i das eine Ende me i ste n s e twas 
langer ist, und naht mit gespaltener Rotangschnur (kuvu) die nebenein -
anderliegenden, umgebogenen Fiederbl atter unterhalb des Stocke s z usam-
men . Di e Manner , die d i ese Arbeit meistens an e i nem Holz g es t e l l (djam-
be ) s t e h e nd verr i c ht e n ( vg l . Abb . 8 3 ), auf da s d i e Da c hs c h indeln ge -
l egt werde n, b e d iene n s i e h z um Na h e n e ine s Knoc h e n s (mbigna ) d e s Fl i egen -
den Hundes' ( kumbui )( l ) . Am unt e r e n Rand des Da c hes l egt man besonders 
l ange Dachschindeln auf , die mbeve genannt wer den . Eine Reih e von meh-
r eren , aufeinander l iegenden Da c h s chinde ln nennt man piambe . Die Dach-
s chindeln wer den auf de m Git t e rnet z des Da c h e s f e stgebund e n . Es kann 
j e doch a uc h vorkomme n , dass man für die Dachbedeckun g kein e Dach s chin-
deln hers t e llt , s ondern die Pa lmblatter a l s s olc h e a u f das Dach a uf -
sch i cht e t . Dies wird oft bei Wa ldha u sern (Ab b . 5 4) gemac h t . Da das 
(l) Vg l . auc h d i e Be schr e i bung der Herstellung von Da c h schind e ln im 
Geb i e t d e r Yimar , d ie ke i n e Nadeln verwe nd e n , be i Ha berland /Sey -
f a rth 1 971+:41. 
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Na hen der Fi ederbl atter e i ne aus serst mühsame und langwieri ge Arbe i t 
ist , ist es einfacher , die ganzen Pa l mb l atter zu ve rwenden . Ha ufig be -
nut z en die Ei nhe imischen auch die noch bra uchbaren Da chschinde l n von 
abgerissenen Hausern . 
Beim Bau e i nes Hauses legt der Mann über d e m Firstbal ken , wo die 
oberst e n Da c hschi ndeln der be i d e n Dachseiten a neinandersto ssen , unter-
schiedlich v i ele , schmale Palmbl a t tsche i den (mboe) der Sagopalme a uf . 
Die beiden aussersten dieser mboe s i nd a m unteren Rand leic ht gezackt; 
man nennt sie dann wakanambi mboe . Diese mboe durchbohr t man und steckt 
sie auf vertikale Stockchen (mavavi) , die am Fi rstba l ken befes t igt s i nd . 
Au f d i e se au e h nyimun mboe ( a l te re r Bruder mboe ) gena nnten Blatt s cheide n 
ko mmen que r da z u k lein ere und schmaler e Blat t scheiden s tüc ke , die nyange 
mboe ( Schwester mboe) genannt werden . Diese sind ebenfalls auf die 
mavavi aufgesteckt. Die Spitze dieser St ockchen wird von Koko s n uss -
schal en- Hal f t en (auvi) und schl iess l ich Nussschalen der Boras suspa lme 
gekro n t . 
Aber n ich t nur di e Da c hbedeckung , sondern auc h di e 1-la n de (mundag) 
der Ha user bes t ehen he ute me is t e n s aus Ma terial de r Sagopa lme , naml i c h 
aus Palmblat trippen (ngo). Sie werden vertikal nebeneinandergestellt 
und mit Rotangschnur verbunden . Es hande l t sich hier v e rmutlic h um 
e ine Neuerung , denn früher solle n in Ga i korobi d i e Hauswa nde a u s schma-
len, ho rizo nta l angebracht e n Palmr i ndenst ücken , d ie immer einen klei -
nen Zwisch enr a um li e s sen, h e r geste l lt worde n sein . Daz u verwendet e man 
l j edoc h nic h t die Rinde d e r Sagopa l me , sondern d ie Ri nd e a nderer Pa lme n , 
die harter se in s oll. Di e se ngwi t n genannt e n Hauswa nde s i e ht man heute 
nur noc h selt e n. Durch die s chma l e n Rit z e n konnte man nach aussen 
seh e n , de nn frühe r waren ja a uc h die h eut e üblic h e n Fe n steroff nun gen 
in de n Ha u s wa nd e n n i c ht vo r h a nden . Nur se lt e n wird d i e Rinde (vavu Za ) 
der Sagopalme f ür de n Fussboden e i nes Ha u ses verwe ndet ; ma n macht es 
i n Wa l d ha usern ode r i n provis o r i sche n Hütt e n, denn d i e Ri nd e soll s i ch 
mit der Ze it wolbe n . Schl i essl i c h wa r e noch zu e rwa hnen , dass beson -
ders be i d e n Haus f assa den, die punge (Brus t d es Hau s es ) ge n annt werden, 
e i n e oft r echt kompliz iert e Wand v e rk l e i dun g mi t abwe chs l ungsweise Fie -
d e r b l a tt e r der Borassu s pal me und der Sago palme ge a rbe ite t wi rd . Le i -
de r geschi e h t dies heut e n u r noc h be i we nigen Hausern , und bei Manne r-
hausern war es i n Gaikorobi nicht mehr vorhande n . Dagegen ko nnte e s 
in Marap l ( Abb . 8 4 ) bei Manne r hausern und i n Ye g iap be i d em Ne ubau 
e ines so l c h e n noc h ges e h e n we r den . Le ide r wurde die Her s t e llung e ine r 
so l c h e n Wandverk l eidung von mir nie be obachtet . Eines d e r sehr ha ufi-
gen Muster , e ine Art übere i na n derliegende r Wel l e n, soll d e n halbkr e i s -
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f o rmigen Mus c helsc hmuck aus Pe r l mutt, nyo genannt , darstellen . Dieser 
Schmuck wir d um den Hals hangend und auf der Brust aufliegend getrage n. 
Man muss nun be denken, d ass da s Wohnhaus in den einheimischen Vorstel-
lungen, wi e auch d a s Mannerhaus, eine Frau darstellt, so das s dieses 
Mu s ter an der Hausfassade al s ihr Brustschmuck betrachtet wer den kann . 
An den Hau s fassade n oberhalb de s Hauseinganges gibt es ferner manchmal 
auch eine Art von ha lbrundem, herausragendem Schirm (saindjcm tamba ), der 
e benfalls aus Fiederblattern der Sagopalme gearbeitet wird . 
Wenn von einem Mann zum ersten Mal ein gro sses Haus gebaut wird, so 
nimmt dieser, bevor e r mit der Herstellung der Dachziegel be g innt, 
aus einem bestimmt e n Sa gogebiet, das von alters her in seine m Klanbe-
s i tz i st , Sagopalmbl atter und stellt daraus zwe i Dach schindeln her, 
die er - je eine - an die Vorder- und Rückfront des Hauses hangt . An 
den Stock der Dachschindel wird ein etwas langerer Stock k reuzweise 
angebunden. Dieser ngwena genannte, langere Stock besteht aus einem 
besonderen Pflanzenmaterial, das dem Klan des Mannes totemistisch zu-
g eordnet ist . Man s agt e , das s der versto r b ene Vater oder Bruder d es 
Hauserbau ers an diesem Stoc k d a s Abb i l d (keikn ) des Ha uses i n das Toten-
land z iehen würde. Ein so gebautes Haus soll besonders lange stehen 
k onnen. Eine ahnliche Vorstellung konnte bei der Herstellung von be -
s timmten Fi s chreusen (amui) bemerkt werden, die von einem Mann zum er-
s t e n Mal h e r geste llt und besonders geschmüc kt worden waren . Auch de-
r e n Abb i l d soll i n das Toten l a nd gegangen s ein. 
7. 2 DIE HERSTE LLUNG VON FASERROECKEN 
Da die Faserr ocke der Fraue n a u s dem Ma t erial der Sagopal me a n ge f ertigt 
werd e n, moch t e i c h dere n He r s t e l l ung hier beschre ibe n (l). Fa serroc k e 
we rden nur von Frauen hergeste l lt , wobei es gleichgültig ist , ob d i ese 
Rocke von Frauen oder von Manner n , d i e b e i eine m Fes t a uch solche Roc ke 
t ragen konnen , a ngezogen werden . Di e Herste l l ung der Rocke konnt e 
beoba c htet werden , wenn d i ese gerade gebraucht wurde n, z . B. vor ein e m 
Fest oder wenn t rauernde Frauen ungefarbte Rock e benot i gten . Im All-
tag werden Faserrocke nur noch se l ten getragen , manchmal sieht man sie 
bei j ungen Madch e n oder a uc h bei Wi twen . So konnten besonders d i e ver-
sch i edene n Mu s ter von Faserrocke n nicht me hr dokumentiert werden. 
( l ) Ueber die Herste l l ung von Faser roc k en vgl . a uch Haberland/Seyfart h 
1974:170 - 171 und Schuster : Herstellen eines Frau e n schurzes , o .J. 
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Für die Fasern der Rocke bringen Frauen noch nicht entfaltete Palm-
blatter der Sagopalme ngak in das Dorf. Zuerst wird eine dünne Haut 
(paikware), di e das Blatt noch zusammenhal t, abgezogen. Di ese Fasern-
sch icht hat wie die einzelnen Fiederblatter auch eine strich- bzw . 
dornartige Musterung, die man ngiseZe nennt. Die Frau schüttelt dann 
das Palmblatt , bis s ich dieses wie ein Facher oder eine Ziehharmonika 
auseinanderzieht, wobei die Mitte lrippe (ngo) des Blattes nach unten 
hangt (Abb. 85). Die nun zum Vorschein kommenden, einzelnen langen 
Fiederblatter, von hellgrüner bis gelber F ar be, nennt man sambule (l). 
Die Frau nimmt mehrere solcher feinen Blattchen in die Hand und reisst 
sie von der Mittelrippe ab. Diese Blattchen werden dann bündelweise 
zusammengefasst und am oberen Ende verknotet. Vom Fiederblattansatz 
aus, dort, wo dieses Blattchen mit der Rippe verbunden war, zieht sie 
mit einer Miesmuschel (wuli) die einzelnen Schichten des Blattchens ab 
(Abb. 86) und reisst sie mit der Hand bis z um geknoteten Ende ausein-
ander. Bei dieser Tatigkeit sitzt die Frau und halt mit einem Fuss 
das Knotenende des Faserbündels. Die Fasern, die ja immer noch wie 
einzelne Fiederblatter bre itflachig sind, werden dann geschüttelt und 
von der sitzenden Frau auf dem Bein zu einem Knaue l gerollt und damit 
weiter zerbrochen (Abb. 87). Die nun fein aufgespalteten Fasern nennt 
man kwa:t>a, wie auch der Faserrock insgesamt beze ichnet wird. Jede s 
Fiederblatt hat wie ein ganzes Palmblatt eine dünne Mittelrippe, die 
sai genannt wird. Diese Rippen bleiben beim Abreissen der Blattchen 
an der Mittelrippe d es Palmblattes b e f est igt. Sie werden selber nicht 
für die Faserrocke verwendet. Aus ihnen konnen Besen gemacht werden 
oder man benutzt sie für Fischreusen. Die kwara trocknet die Frau an -
schliess e nd in der Sonne und farbt sie je n achdem . Wenn die Fasern 
rot gefarbt we rde n, legt man sie z usamme n mit auvi- Blattern , die in der 
Hand ein we nig zerkrüme lt wurde n, in noc h ni c ht s i edendes Wasser . Di e -
se auvi- Bl atter ergeben ein dunkles Rot. Eine andere Farb e wie Schwarz 
oder Graugrün erreicht man, indem man die Fasern in Sch l amm legt . Die 
ein ze ln gefarbten Faserbündel werden dann um eine doppelt geführte 
Schnur (mandje ) gezogen und verknotet (Abb. 88 ). Diese mandje wird aus 
der Rinde eines kleinen Baumes gewonnen . Die Rock e werden, we nn man 
sie a n zieht, am unteren Ende a u f die richt ige Lange geschnitten. Es 
(l) Diese sambule dienen manc hmal auch als Vorhange bei Mannerhausern, 
damit man von aussen n icht hinein sieht. Ferner wurde gesagt , dass, 
falls man in das Jenseits geh t , oder anders a u sgedrückt in d as 
~Jas ser hinabtaucht , sambule des Wassers hochgehobe n werden . 
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sei hier noch erwa hnt, dass die Faserrocke der trauernden Frauen nicht 
gefarbt werden und e ine gelbliche Farbe haben. Die Faserrocke von 
Frauen bei Festen dagegen sind immer sehr v ielfarbig, mit mehreren 
Schichten von Faserbündeln überein'anderliegend und vorne kürzer als 
hinten. Schliesslich sei auch noch erwahnt, dass die Herstellung eines 
Faserrockes in einem totemistischen Namengesang kurz beschrieben wird. 
7.3 MALEREI AUF PALMBLATTS CHEIDEN 
In Gaiko robi kann man bemalte Palmblatts c heiden von Sagopalmen bei 
Mannerhausern nicht mehr antreffen. Nur anlasslich bestimmter Feste 
werden heute noch solche Malereien hergestellt, z.B. bei Totenfesten 
die salamboe genannten Bilder für Verstorbene, deren Anfertigung im fol-
genden naher beschrieben werden soll. 
Zuerst nimmt man ein grosseres Palmblatt der Sagopalmenvarietat 
asano, schlagt die Palmblattscheide ab und schneidet ihre beiden Enden 
so zurecht, dass eine Flache in der Form eines ungefahr gleichschenk-
ligen Dreiecks entsteht. Von dem mittleren Teil der Blattscheide wird 
eine aussere Rindenschicht entfernt. Anschliessend legt man die Palm-
blattscheide in Wasser, um sie weich und biegsam zu machen. Sie bleibt 
nun einige Tage im Wasser liegen. Dann stellt man ein dreieckformiges 
Gestell (samango) für die Blattscheide her: Eine Blattrippe der Sagopal-
me wird zweimal derart geknickt, dass der mitt~ere Teil der Palmblatt-
rippe kürzer als die zwei anderen, gleich langen Teile ist. Die so 
ein Dreieck bildende Palmblattrippe befestigt man an einem zugespitz-
t e n Palmrind en-Stockchen der Areca-Palme und umschnürt sie in der Mit-
te des kürzeren Teiles und an den Enden der Blattrippe mit Rotang. 
Die Palmbl a ttscheide wird aus dem Wasser genommen, flachgedrückt und 
au f das Gestell samango ge l egt; d ie übe r das Dre i eck hinausrag e nd en 
Stüc ke werden abgeschnitten. Dann naht man die Flache mit Rotang an 
das Gestell. Auf schwarzem Grund tragt man mit weisser und roter Far-
be die Malerei auf, wie bei der Bemalung der Gesichter von Menschen 
auch hier mit einem dünnen Stengelstück einer Pflanze (vgl. Abb. 99 
und 100). Die aufgetragenen Zeiçhnungen haben keine besonderen Namen. 
Man unterscheidet jedoch zwischen zwei in der Darstellung des Gesich-
tes leicht variierenden Typen der Bemalung, di e ndoa kapma und mbai kapma 
genannt werden (l). 
(l) In ahnlicher Weise wird auch bei der Bemalung von menschlichen 
Gesichtern unterschieden. 
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Diese saWmboe stellt man bei einem Totenfest in dem Wohnhaus, in 
welchem das Fest stattfindet, auf, so dass es jedermann sehen kann. 
Durch das Dreiecksgestell (samango) zieht man dazu noch zahlreiche klei-
ne, zugespitzte Palmrinden-Stabchen der Areca-Palme und steckt verschie-
denfarbige und unterschiedlich geformte Früchte (mbandi) darauf (vgl. 
Abb . 101) (l). 
Das salamboe soll ein Abbild des Toten sein, für den das Totenfest ge-
macht wird. Wiederholtes Fragen ergab, dass die Seele des Toten nicht 
in dem Abbild anwesend sein soll. Wichtig ist das Material, aus dem 
ein salamboe hergestellt wird. Wie schon gesagt wurde, soll die Palm-
blattscheide aus einem besonderen Sagobestand des Klanes des Verstorbe-
nen genommen werden (2). Dieser besondere Sagobestand soll langere 
Zeit im Besitz des Klanes gewesen sein; er ist mit den Ahnen des Klanes 
eng verbunden. Nach Beendigung des Totenfestes wird das salamboe von 
einem nahen Verwandten des Verstorbenen zerbrochen und in einem Feuer 
verbrannt. Das Abbild (keikn) des salamboe soll in das Totenland gehen, 
und die Toten sollen es sehen. Die Toten wissen dann, dass die Men-
schen nicht mehr trauern, sie freuen sich. 
7 .4 WEITERE VERWENDUNGEN VON TEILEN DER SAGOPALME 
Aus der Palmblattrippe einer Sagopalme stel lt man auch die Einsaiten-
Instrumente kangan her. Ein Stück der Rippe wird so abgelost, dass es 
an beiden Enden noch an der Rippe haften bleibt. Diese Haftstellen um-
wi cke lt man fest mit Rotangschnur und spannt die dünne Saite mit Hilfe 
von drei kleinen, verschieden langen Stegen, ebenfalls aus der Rinde 
einer Palmblattrippe. Dieses Instrument kangan spielen v.a. Frauen und 
Madchen in den Wohnhausern, wobei sie mit zwei dünnen Stabchen, eben-
falls von einer Palmblattrippe der Sagopalme, auf die Saite schlagen. 
Manchma l spielen aber auch Manner dieses Instrument. Es kann vorkommen, 
dass man zu zweit am gleichen Instrument spielt. Ferner kann man einen 
Resonanzboden noch zusatzlich unter die Palmrippe stellen, z.B. eine 
Kokosnussschale oder sogar eine kleine Schlitztrommel. Eigenartiger-
weise wird dieses Instrument nicht dem gleichen Klan wie die Sagopalme 
zugeordnet, sondern dem Klan Nari, dessen Ahne Ngusavimeli das Instru-
ment zum ersten Mal gebaut haben soll. 
(l) Es handelt sich um Früchte des Baumes Ervatamia sp. (vgl. van Royen, 
1969). 
( 2 ) Vgl. Abschnitt 6.4. 
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Es wurde schon gesagt, dass die Rippen der einzelnen Fiederblat ter 
der Sagopalme für die Herstellung der Fischreusen amui dienen . Dazu 
werden ferner auch d ie Rindenstücke einer Blattmittelrippe der Sago-
palme (ngo) gebraucht. 
Schmale Blattscheiden (mboe ) der Sagopalme werden auch heute noch 
als Wischer oder Schaufeln (kamban ) verwendet, um in Mannerhausern Abfal-
le z usammenzukehren oder die Asche von Feuerstellen zu entfernen . Eine 
nicht mehr beobachtbare Verwendungsmoglic hkeit der Sagopalme stellen 
sog . Sensen (salasalak) dar , aus der Rinde der Sagopalme gefertigt, mit 
denen , wie ebenfalls mit Bambus, früher das Gras auf Tanzpl a tzen umge-
legt wurde . 
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8. KAPITEL: Sagopalme und Sago tm etnhetmtschen Weltbtld 
8 . 1 MYTHEN : EINFUEHRENDE BETRACHTUNG 
Di e Auswah1 der hier fo1genden Myt hen geschah unte r dem Gesicht spunkt, 
d ie verschiedenen Mythenaussagen über Sago und die i n einheimische r 
Sicht damit zusammenhangenden Phanomene zusammenzuste11en . Diese Au s -
wah1 ist daher nicht a1s reprasentativ für das a11gemeine Erzah1gut 
von Gaikorobi zu betrachten . Es ist im Rahmen dieser Arbeit nicht 
m6g1ich , einen gesamten Ueberblick über die Mythen dieses Dorfes z u ge-
ben . Man wird auch bemerken , dass die h ier vorge1egten Mythen mehr 
oder wen i ger von einer k1einen An zah1 von Informanten stammen . Dies 
hangt u . a . damit zusammen , dass die Sagopa1me einer bestimmten Ver-
wandtschaftsgruppe totemi stisch z ugeordnet wird . Aus diesem Grunde 
wurden von mir a uc h meistens jene Informanten um Myt hen zu einem be -
stimmten Objekt gebeten , deren Verwandtschaftsgruppe dieses Objekt 
auch zugewiesen wird . Wie sich im Laufe der Fe1dforschung zeigte , 
konnten jedoch auch von Informanten Mythen über Sago aufgenommen wer-
den , zu deren t otemist ischen Zuordnungen Sago auf den ersten B1 i ck h i n 
nicht gezah1t wer den mag . Dies hangt wieder um mi t den zah1reich e n 
Querverbi ndungen zusammen , durch die die Ahnengesta1ten verschiedener 
K1ane untereinander verknüpft sind. Man wird a1so nicht sagen k onnen , 
dass hier nur Mythen vorge1egt werden , die a 11ein derjenigen Verwandt -
schaft sgruppe zugeh 6ren , die die Sagopa1me a1s ihren totemistischen 
Besitz betrachtet . Es hande 1 t s i ch , wie gesagt, um eine Auswah1 , die 
( 
nach i nha1t1ichen und nicht nach forma1 e n Kriterien gemacht wurde. I c h 
m6chte nochma1 s betonen , dass es in Gaikorobi Mythen gibt , die sich in 
vielem von d e n hier vorge1egten untersche ide n und die t e i1weis e vie1 
langer und ausführ1icher sind . 
Es kann nicht Aufgabe dieser Ar beit sein, die hier vorgeste11ten 
Mythen auf ihre Verbreitung am Mitte1sepik oder z.B . auf m6g1iche Ent-
l ehnungen aus Nachbargebieten hin zu untersu chen . Dazu so11 erst das 
gesamte in Gaikorobi aufgenommene Mythenmateria1 ver6ffent1icht werden; 
ferner müssten z uerst auch noch die anderen am Mittelsepik gesamme 1ten 
Mythen pub1iziert werden . Erst dann wird es sinnvo11 sein und auch 
notwendig werden , in gr6sserem Umfang a1s bisher die Angaben einer ver-
e1eich enden Betrachtung zu unterz iehen und auch die Nachbargebiet e des 
Mi tte1sepik z u berücksichtigen . 
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Zi el der hier z u machenden Bet racht u ngen wird e s s e i n, das Vers tand-
nis für d i e e i nheimischen Gedanken über Sa go , d i e Sa gopalme und a ndere, 
damit zus a mmenhangende Erschein ungen z u f order n und den gedanklichen 
Hinter grund a uf z uhe l len, vor we l c h em Sago von Ei nhe i mi schen gesehen 
wi rd . Es geh t also vor allem um die gedanklich e n Verb i ndungen , i n d e n en 
Sa go auftri tt . Dabei darf es n ich t verwirren , wenn e inig e Myth en wie -
dergegeben werden , in denen Sago explizit nicht erwa hnt wird . 
Wi e l n dieser Arbeit schon oft e r bemerkt wer den konnte , wird von mi r 
sehr v i e l Wert da rauf gelegt , was Einh e i mi s che zu e ine r Ers cheinung 
selbst z u sage n ha ben . Di e h i er fo l g end en Myt hen sind dahe r a uch a l s 
Se l b s t zeugni s se bes timmter Infor manten, bes timmt er Individue n , zu l e sen 
und zu bet r achte n . 
Wenn d i e hier zu l esenden My t hen al s in sich geschlossene Bl ocke e r -
scheinen , so i st dies der Druckkunst zuzuschre i b e n und nicht der i m 
Fe l de anzut r eff enden Situat i o n . Obgl eich auch Myt hen a ufge n ommen wurden , 
die von I nfo rmant e n in der We i se erzah l t wurd en , das s es d eut l i c h einen 
Anfang und e i n End e in der Erza h l ung g i bt , s o mocht e i c h doc h be t onen , 
dass viele d i eser Mythe n Fr agment e s ind , Bruc h s tüc ke e iner We l t betrach -
t ung , Tei l e d es mytho l ogi schen Wissens einz elner I ndiv i duen , j a oft 
nicht v iel mehr a l s Gespr achsfetze n . Es sol l a l so a u sdrückl ich hervor -
g e hobe n we rden , da ss es nur zum Teil in s i ch geschl ossen e Erzah lungen 
s ind . Aus dies e m Grunde wurd e auc h da r a uf ve r z i c htet , e i ne f ormale 
Ana l yse d urchzuführen , d i e die Mythe n i n e i nzelne Fo l gen zergl i edert ( l) . 
Dami t kommen wir z ur Situat ion d e r Aufnahme d i eser Myth en . Von v i e -
l e n Mythen wurde das ers te Ma l nur in Bruc hstücken , Andeutun gen , kurzen 
Hinweisen erf a hren , o h ne e i nen z us a mmenha n ge nden Myt h e n t e xt darau s ab-
l eit e n zu konne n . Er s t spater , nac h e inem halbe n J a h r des Fe l daufent -
h a ltes , k o nnte mi t me h r systema tischer Dokumentation der Myth e n begon -
n en werden . Die I nforman t en hatten sich i nzwi sch en a u f den Ethno l ogen 
eingestel l t . Da bestimmte , von mir a l s esoterisch bezei chnet e Myth en 
und be son ders die da rin vorkomme nd e n Name n vo n Geh e imha l t ung umgeben 
s i nd ( 2 ) , wurden d ie My t h e n imme r in Si tzungen mit e inem einz e lnen In -
formanten aufgenommen . Der beste Ze i tpunkt hier f ür war d e r Vormittag , 
( l ) Vg l . d az u d i e Ana l y s e n be i Hauser - Schaub l i n (1 977 ) und Ke l m (1 97 5 ) 
s owie d i e do rt aufgeführte Li ter atur . 
( 2 ) Aus di esem Gr unde wird auch vorers t noch davon abgesehen , dies e 
esot e ri s c h e n Myth en im Ur t ext ( Sawos oder me l anesisches Pidgin ) zu 
pub li z ieren , da s i e s ons t von Bewohnern a u s Ga i kor obi gelese n wer-
den konnten. Vielle i cht wird es z u eine m spateren Zeitpunkt mog-
l i ch se i n . 
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da die Informanten nachts die wahrend dieser Zeit, nach Ansicht Einhei-
mischer, besonders intensiv anwesenden Ahnen befürchteten und auch die 
Ge f a hrdung durch das uner1aubte Mithoren anderer Einheimischer gross 
war . Die Mythen wurden tei1weise in Sawos, tei1weise in Pidgin , tei1-
weise auch in beiden Sprachen auf Tonband aufgenommen. Oft enthalten 
die in einheimischer Sprache gegebenen Mythen vie1e Pidgin-Worte, aber 
auch das Umgekehrte ist haufig der Fal1. Die Methode , Mythen in Pidgin 
und Sawos aufzunehmen, erwies sich a1s wenig sinnvol1, da eine der bei-
den Versionen dann sehr verkürzt wiedergegeben wurde. Man konnte von 
einem Einheimischen nicht ver1angen, die g1eiche Mythe zweima1 hinter-
einander zu erzah1en. Sch1iess1ich sei noch angemerkt, dass manche 
Mytheninformation nur schrift1ich , stichwortartig , aufgenommen werden 
konnte, da es die gespannte Atmosphare mancher Mittei1ung nicht anders 
zu1iess und auch die Angst mancher Informanten, auf Band gesprochene 
Mittei1ungen konnten von anderen Einheimischen abgehort werden, nicht 
immer auszuraumen war. 
Im Gegensatz zu der Mittei1ung von Ke1m über den Ober1auf des Sepik, 
dass " Geschichten heute nicht mehr a1s sakra1 anzusehen sind" (Ke1m 
1975:19), kann vom Mitte1sepik gesagt werden, dass die von mir a1s eso-
terisch bezeichneten Mythen einen stark "sakra1en" Charakter bewahrt 
haben, der gerade an der Geheimhaltung von Namen, Identifikationen, 
Handlungssequenzen deut1ich wird. Es sol1 hier jedoch nicht ein "sak-
ra1er" Bereich e inem "profanen" gegenübergeste1lt werden , sind dies 
doch Unterscheidungen , die von Aussenstehenden an schwer fassbare Pha-
nomene herangetragen werden. Es gibt dagegen verschiedene I ntensitats-
stufen , bei denen eine unterschied1ich starke Anwesenheit von Ahnen 
und mit der Urzeit z usammenha n gende n Phanomenen gegeben ist . Aus die-
sem Grunde war es a uc h nicht mog1 i c h, nac ht s esot erisch e Mythen aufzu-
n e hmen , obg1e ich tagsüber j a auch Wirkungen aus e inem nic h tmenschliche n 
Bereich für die Einheimischen beobachtbar s ind. Es ist jedoch ein qua-
1itativer Unterschied. Die Nacht wird von Einheimischen immer noch a1s 
eine der Urzeit verg1eichbare Zeit angesehen, a1s Sonne und Mond noch 
nicht entstanden waren, die Mensche n sich nur tastend f ortbeweeten usw . 
Bestimmte Namen von Ura hne n, die gerade mit dieser Urzeit z u s ammenhan-
gen, wurde n so nacht s nur f1üsternd oder gar nicht ausges prochen. Un-
ter diesem Aspekt bedeutet das Nennen eines Namens wirk1ich die Anwesen-
heit des Genannten, und so kann man Schrnit z (1960: 2 35) nur zust immen, 
wenn er sagt : 
"Die Erzahlung der Mythe n i st die akustische Vergegenwartigung j e ner 
Kraft, we 1che die We1t hat e ntst e hen 1assen . Und das Hei1igste i n 
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al l en Myt.hen sin d immer di e Namen j ener Gotthei t en, deren Handlungen 
die Schopfung ausmachen. Der Zuhorer gerat also durch die Erzahl ung 
in eine Communio mit der Schopfungskraft . " 
Schon Bateson (1932:4 0 4- 407) macht deutlich, dass es exoterische und 
esoterische Varianten von Mythen be i den Iatmul gibt (l) . Nun ist es 
nicht immer einfach, zu unterscheiderr, welches eine esoterische und 
welches eine exoterische Variante ist. Worauf e s hier hauptsachlich 
ankommt, ist z u zeigen, dass es verschiedene Ebenen gibt, a uf denen Myt -
heninhalte mitgeteilt werden konnen. Auf der exoterischen Ebene liegen 
eindeutig die in Gaikorobi savi genannten Myt hen , die z.B. abends Kindern 
erzahlt werden; trotzdem besitz en sie im Kern manchen esoterischen In -
halt, wie Informanten vers icherten . Ein Charakterist i kum der Geheim-
haltung ist es ja gerade, dass man nicht immer we iss , wo s i ch ein wirk -
lich esoterischer Inhalt befindet . Mit der Zeit wurde dann der Eindruck 
gewonnen , dass esoterische Mytheninhalte in ausserst knapper, verkürz -
ter Form wiedergegeben werden, wahrend die exoterischen Mythen sich in 
mehr dataillierten Beschreibungen von Gestalten, Handlungen u sw. auslas -
sen . Aus diesem Grunde wird auch eine Analyse dieser esoterischen Bruch -
stücke erschwert; sie sind oft schwer verstandlich, weil Mitteilungen 
mit dem im wesentlichen gleichen Inhalt in verschiedener Form gegeben 
we rden . Bateson hat das ~esondere vie1er Myt hen vom Mitte lsepik er-
kannt , wenn er sagt , dass es bei den Mythen nicht so sehr auf die Se -
quenz, sondern auf die Details, au f die Identifikatio nen ankame : 
" ... a tendency to think of a story, not a s a chronological s equence 
of e ven t s , but as a set of details with varying degrees of secrecy 
surroundihg eac h- . . . " (Bateson 21958:224) 
Es ist diese Eigenschaft , die die Mythen kennenden Einheimischen aus -
zeichnet, die mi c h bewoge n hat, me hr auf den I nhalt , die Bilder und 
Identifikationen zu a c ht e n al s auf die Abfo l ge bes timmt e r Handlungen 
in den Mythe n. Dami t komme n wir z u e ine m ga n z entsche i de nde n Problem, 
namlic h jenem der Ide ntif i kat ione n , übe r die J e nsen ( 3196 6 : 12 7 ) schreibt : 
" So erg i bt sich j e ne eigenartige Kett e von Identitaten, die nur in 
einer mythi s chen Welt denkbar ist , dort aber zu d e n selbstverstand-
1ichen Gegebenheiten gehort ." 
Es soll nun hie r nicht behauptet werden, dass a 11e Mythen in Gaikorobi 
die gleiche Aussage besitzen. Doc h ist e s wichtig , dass man erkennt, 
wie gewisse Gestalt e n in Mythen Ersche inungsformen anderer Gestalten 
sind , dass sie untereinander zusammenhangen, in einer Wechselbez iehung 
(l) Vgl . auch Hauser-Schaub l in (1977 : 16 7- 169) zu diesem Problem ver-
schiedener Varianten. Ferner sei a uch auf Laubscher ( 1 976:213 -
214) verwiesen, der bei indonesisch en Mythen esoterische und exo -
terische Bedeutungsebenen aufzeigt. 
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stehen, sich ineinander verwandelt haben usw. Es ist diese Welt der 
Identifikationen, die so verwirrend ist, aber auch von grosser Spannung 
erfüllt sein kann; eine Flut von Bildern, die an einem vorüberzieht. 
Daher darf es auch nicht als eine Vergewaltigung des Materials angese-
hen werden, wenn im folgenden auf Verbindungslinien, verschiedene Ebe-
nen , Entsprechungen usw . hingewiesen wird. Daraus ergibt sich ferner, 
dass über einen Mytheninhalt verschiedene Varianten vorgelegt werden, 
damit man gerade diese Vielfalt erkennt . 
Es soll hier nochmals auf Bateson verwiesen werden, der von ver -
schiedenen Mustern oder auch Motiven des Iatmul-Denkens spricht. 
dieser Muster nennt er Monismus: 
E ine s 
"A sense of monism; that everything is fundamentally one or at least 
is derived from one origin." (Bateson 21958:235) 
Demgegenüber steht das Motiv des Pluralismus, das sich gerade in der 
Fülle der Namen besonders kundtut. Bateson meint nun, dass dieser Plu-
ralismus exoterisch sei, der Monismus dagegen ein esoterisches Gedanken-
muster der Iatmul darstelle: 
"On the whole, it would seem that the belief in multiplicity is lay 
and exoteric, while the details of the ba~is of monism are an eso -
teric mystery for the erudite." (Bateson 1958:236) 
Meiner Ansicht nach hat Bateson hier sehr treffend das Wesen der Mytho-
logie am Mittelsepik dargelegt. 
fol gendes: 
Mein Informant Yamanawan sagte einmal 
" Ein Me nsch stürzte hin, irgend etwas entstand aus seinen Knochen, 
und man [d . h. dessen Nachfahren] sagte: 'Das ist mein Baum! Das ist 
meine Schlingpflanze!' oder was es auch immer gewesen sein mag. 
Man kennzeichnete so, was einem zugehorig war [sein sollte]." 
Die ganze Fülle der Umwelt, der Naturphanomene, bezieht sich so auf 
Umwandlungen . Dies wurde von Yamanawan als abstraktes Prinzip seiner 
eigenen Mythen klar erfasst und auc h formuliert; er erklarte sozusagen , 
wie Mythen "aufgebaut" s inél . Obgleich es hier nicht mit einer Fülle 
von Mythenbeispielen be legt werden kan n (l), kann trotzdem gesagt wer-
den , dass j ede Baumart , Vogel, Gras , Stern, Fisch let ztlich die umge -
wandelte Subs tan z eines Ahnenwesens darstellt; sei es aus einem Ober-
schenke lknochen, aus Haaren, Herz, Nachgeburt, Urin, Speichel usw. 
Sehr schon wird dieses Prinzip von Kelm (1975:60) beschrieben: 
" Wichtig erscheint uns aber in diesem Zusammenhang eine grundsatz-
liche Vorstellung der Papua zu sein, die durch alle diese mythi schen 
Bilder hindurchschimmert und insbesondere dort offenbar wird, wo der 
Tod eines bestimmten Wesens einer neuen Sache zur Entstehung ver-
(l) Den ausführli c hen Beweis für diese Aussage wird man spater in ei -
ner umfassenderen Mythenpublikation finden konnen . 
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hilft: es ist die Idee von der Metamorphose des ausseren Erschei-
nungsbildes. Es gibt keinen endgültigen Tod . Leben ist ewig, und 
jedes Sterben birgt in sich den Keim für neues Leben, sei es auch 
i n anderer Gestalt . " 
Von den in Gaikorobi gesammelten Mythen aus kann die Wichtigkeit die -
ser Vorstellung von Metamorphosen nur unterstrichen werden. So war es 
direkt ein Anliegen des Informanten Yamanawan, diese Wandlungsfahigkeit 
der Ahnengestalten zu verdeutlichen und in immer neuen Bemühungen die 
Verzweigungen dieser so ungeheuer komplizierten Mythenwelt aufzuzeigen. 
8 . 1 .1 Mythe n über die Entstehung der Erde 
Alle Fragen nach dem Ursprung der Menschen und der Erde führten bei 
den verschiedensten Informanten letztlich auf ein Objekt hin, dessen 
Winzigkeit bei der Bedeutung des Ereignisses meistens besonders hervor-
gehoben wurde: wuli, die Miesmuschel. Man kann hier sagen, dass es 
sich um eine Mythenüberlieferung handelt, die unabhangig von klanspe-
zifischen Ueberlieferungen ist . Die Miesmuschel selbst ist jedoch 
wiederum nur Ausdruck für andere Erscheinungen. Die Miesmuschel wur-
de sehr haufig mit dem weiblichen Geschlechtsteil gleichgesetzt; je-
doch geht es hier nicht nur um an die Physis des Menschen angelehnte 
Vorstellungen, denn das Bild der Miesmuschel gilt ebenso für die Sepik-
Landschaft, mit den im Norden und Süden das Flussbecken abschliessenden 
Gebirgszügen. Immer wieder wurde in kurz en Satzen angedeutet, wie die -
se Miesmuschel auseinand e rgebrochen oder wie das Flussbecken des Sepik 
sich gebildet habe, die Landmas sen, die Gebirgszüge sich voneinander 
getre nnt hatt e n, oder anders gesagt, wie der weibliche Geschlechtsteil 
a ufgebrochen worden se i . Di ese Vi e ldeutigkeit in de r mythi s chen Ueber-
l i e f e run g , das Abs pi e l en auf ve r sc hiedenen Ebenen, wird im La ufe der 
f olgen den Dar s t e llung noch haufi ge r z u b eme r k e n sei n . Man darf s ich 
hi e r bei ni c ht v on man c hmal auftre tenden, meistens nur scheinbare n Wider-
sprüchen storen lass e n. 
Da die Angaben über ct iese Vorstellungen nie in Form einer langeren 
Erzahlung wiedergegeben wurden, sondern nur in Andeutungen, kurzen 
Satzen, ja Hinweisen, oder indem man eben eine Miesmuschel ergriff und 
nur auf sie hinwies, kann hier nicht ein Text folgen, in dem dies lan -
ger ausgeführt wird . Im folgenden soll jedoch ein Teil solcher Angaben 
meines Hauptinformanten Yamanawan wiedergegeben werden. Es konnten 
dabei keine Tonbandaufnahmen gemacht werden, da es die Situation nicht 
zuliess; auch ware der gesprochene Text auf Band unverstandlich geblie-
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ben, einmal wegen d e r leisen Aussprache, un d dann wegen des fragmen-
tarischen Charakters, bei welchem es eben manchmal auf Gestik, Pausen 
usw. mehr ankommt als auf Mitteilung von Worten. 
N r. l: Informant Yamanawan (Klan Sui) (P i . ) (l) 
Wie die Nachtzeit zu Ende ging und der Erdboden in die vi e r Richtun-
gen verteilt wurde, da hat der Ahne Wanandimi Wanandai den Erdboden 
mit einem Rotang gezogen , zuerst nach Ambiange ( Norden) und an -
schliessend nach Yambun (Westen), und hat die Pfosten, die das Him-
melsgewolbe tragen, in die Erde gesetzt. Nach Kumbrangaui ( Süden) 
hat der Ahne Yangandai den Erdboden gezogen und die Pfosten in Kum -
brangaui und Woliagwi ( Osten) gesetzt . Die Miesmuschel wurde ge -
halten, auseinandergebrochen, der eine Teil der Miesmuschel hierhin, 
der andere dorthin, die Erde wurde gezogen . Zuerst war die Mies-
muschel verschlossen, dann brach sie auseinander, und die Manner 
pflanzten die Pfosten, die die Wolken tragen sollten, in die Erde, 
und die Menschen konnen heute weit gehen . Die Wolken stiegen hoch . 
Als der Ahne nach Norden ging, hat er wie ein Hahn gekraht. Das Ta -
geslicht wol l te anbrechen . Der Ahne, der nach Süden ging , hat wie 
d er Morgenvogel kwaitn gerufen. 
N r. 2: Informant Yamanawan (K lan Sui) ( P i . l S ) 
"Ngumbakemeli flog im Winde, überall war noch Wasser . Ngumbakemeli 
hatte weder Arme noch Beine zum Gehen. Er flog nur, er berührte 
die Oberflache des Wassers. Er war wie der Schmetterling Mbanduk, 
mit vier Flügeln, die übereinander liegen. Er flog über d e m Wasser . 
Ngutambian tauchte aus dem Wasser empor. Ngumbakemeli begattete 
Ngutambian. Kinder brachen aus Ngutambian hervor . Ngutambian ist 
etwas Kleines (?) , das im Wasser schwimmt . Die beiden Manner ent-
standen. Ngutambian verwandelte sich in d ie grosse ' Sc hildkrote 
mambi . Jetzt ist die Sache [die Schildkrote ] verborgen, die Schild -
kroten ngusa und mambi , beide verwandelten sich . Beide arbeiteten 
und hoben die Erde hoch . Das Wasser wühlten sie auf, das Wasser 
kochte. Allein in der Mitte kam sie hoch, Erde tauchte auf, tauch -
te auf und bedeckte das Wasse r . Dann verwandelten sich di e b e iden 
[ Schildkroten] in kurze Schlange n, in malambe ka sak [auch r echt es 
Schwirrholz b zw. Hol zmes s e r ] un d ambuke l ambe kasak [auch l inkes Schwirr -
hol z bzw. Ho l zmesser], d i e e in e mit rot e r Ha ut, die and e r e mi t te il s 
ge lbli c h e r t e il s schwarze r Ha ut . Di e be id e n Sc hildkrot e n verlor en 
ihren Panzer und v e rwand e l t en sic h in Schlange n, s i e e nt standen als 
Schlangen. Und d iese Haut , di e s ie verloren, war wie a us Stein: de r 
kleine Stein, um Sago zu klopfe n. Beide Pa n zer wurden z u St ein. 
Der Panzer vonngusa zum Stein des Sagoklopfers, der Pan zer von 
mambizum Stein des Tanzplatzes . Die beiden Schlangen drehten und 
drehten fortwa hre nd diese Erde. Beide hauften die Erde auf, und 
es war ein grosser Berg geworden . Und nun kamen die beiden Kro -
kodile Yambura und Kavak, beide kamen, beide bereiteten sich vor, 
die Erde fort z utragen . Viele Menschen waren ent standen. Sie alle 
hatten Nachkommen, und viele Menschen drangten sich auf diesem 
Stück Erde. Die Erde bebte . Yamburameli war wie ein Wind, sie 
[Yambura und Kavak] verteilten die Menschen, und die Erde bebte." 
(l) Im folgenden soll wieder mit (Pi . ) und mi t (S) angezeigt werden, 
dass àie Mythe in Pidgin resp . in Sawos aufgenommen wurde . 
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Diese Mythe über Ngumbakeme li und Ng utambian konnte erst nach über ei -
nem Jahr des Feldaufenthal tes erfahren werden . Schon damals , a l s Yama-
nawan sie erzahlte , hatte sie einen sehr fra gmentar ischen Charakter ; 
teils wurde sie in Pidgin , teils i n Sawo~ erzahlt , es waren nur teilwei -
se Tonbandaufnahmen moglich , ein i ges gab Yamanawan a uch nur in Stichwor-
ten a n. Diese Schwierigkeiten bei der Dokumentation darf man bei der 
Betrachtung dieser Texte nie vergessen . Da die Mythe gegen Ende des 
Feldaufenthal tes aufgenommen wurde, konnten auch einige Fr agen nicht 
mehr vollstandig geklart wer den. So ist es nicht moglich , eine Ueber -
setzung des Wort es tambian zu geben. Es hande l t sich um etwas , das im 
Wasser schwimmt , sehr k l ein ist und sich auch an Fischreusen befestigen 
kann; vielleicht eine Art Musche l bzw . Wasserschnecke . Bemühungen , ein 
Exempl ar dieses tambian zu erha l ten , verliefen l e i der erfo l g l os. Trotz 
a ll dieser Unvollkommenhe i ten soll d i ese Mythe i n die Sammlung aufgenom-
men werden, da sie auf einige ganz wesent l iche Punkt e ein Licht wirft, 
besonders im Zusammenhang mit den im f olgenden z u besprechenden Mythen . 
Di e zwe i Wesen , die zu Beginn der Myt he erwahnt werden , Ngumbakemeli 
und Ngutambian, drücken schon in ihren Namen i hre Verbundenhei t mit dem 
Wasser (ngu) aus . Es ist noch zu der Zeit , a l s a lles von Wasser bedeckt, 
eine Erde aber noch nicht ent s t anden ist . Wahrend vo n oben h er ein e 
Art Schmetterl~ng , Ngumbakemeli , auf d i e Wasseroberf l ache h erabkommt, 
taucht von unten her aus dem Wasser empor Ngutambian. Nac h dem Ge -
' schlechtsverkehr von beiden ent stehen a u s Ngu tambi a n zwei Manner; ge -
meint sind die Ahnen Ma l umban und Kuvumban (s . unten ) . Dann beginnt eln 
Wand l ungsprozess von Ngutambian , zuerst i n eine Schi l dkrote , dann in 
eine Schlange . An dieser Stelle werden dann p l otz l ich zwei Schildkro-
ten erwahnt, eine kleine , ngusa, und eine grosse , mambi . Dieser h i er nun 
eingeführt e Dualismus konnte nicht weiter geklart werden . Es handelt 
sich hierbe i um ein Pr o blem , das immer wiede r in Mythe n un d Gesprachen 
i n Gaiko r ob i aufgetrete n ist und das durch Rückfrage n nicht zu losen 
war (l). Hier so l l nun hauptsachlich auf di e Aktivit a t der Schildkro -
ten und Schlangen hingewiesen werden, die auch in der fo l genden Mythe 
noc hma l s beschrieben wird . Diese Schildkroten spielen in den Mythen, 
d i e in Gaikorobi gesammelt wurden, eine wichtige Rolle . Ihnen gegenüber 
tritt das Krokodil als hande l ndes Wesen der Urzeit bedeut end zurück , 
es tritt i n einer spateren Phase der Weltentstehung erst ein . Es hat 
dann die Aufgabe , die einmal entstandene Erde zu verteilen. 
(l) Es kann hier leider nicht naher auf diese Fragen im Zusammenhang 
mi t Monismus und Dualismus eingegangen werden . 
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Ferner s o ll bei dieser Mythe b e sonders auf d ie Erwahnung d e r Ver-
wand lungen h i ngewiesen werden: d i e Verwandlung von tambian z ur Schild-
krote und zur Schlange . Dies e s Auftreten vo n Ve r wand l ungen macht ein 
anfa ngliches Verstehen d ieser Mythen ausserst schwi erig , weil die glei -
che Gestalt in verschie denen Erscheinungsforme n immer wiede r vorkommt . 
Di es is t nun n ich t eine Abstraktio n, die im nachhine in gemacht wird , 
s ondern die die Einheimischen sel ber vertraten . Ferner kann h i er schon 
ges ehen werden , wie Verwandlungen mit Neubildun gen verbunden sind . 
Die Schildkrote wirft ihren Panzer ab und entwic kelt sich zur Sch l ange . 
Ihre .Haut bi ldet eine e~tarrte Form und wird zu einem Stein . 
Nr . 3 : I nformant Yamanawan (Klan Sui ) ( S ) 
" Die beiden Frauen tauchten als Schi ldkroten auf . Es gab nur Wasser 
an diesem Ort. Die beiden trieben den ers ten Erdboden hoch , wie 
Betelkalk (?). puk puk puk puk puk puk kochte das Was s er . Das Wasser 
kochte und kochte , da kam der Kopf [Spi tze] der Erde hervor . Die 
beiden Frauen rührten und rührten, mit der r echten und der l inken 
Hand , da tauchte der Kopf d e r Erde auf . Ein Mann [ Kind? ] set zte 
s ich s chnell hin [ f i e l ? ] und trat a uf den Boden . Nondime l i [Sa go-
palme ] set zte sich schnell h in und trat auf de n Bode n . Hier , auf 
dem Kopf der Erde , hielten die Frauen die Kla mmern (sekali ) , d en ge -
k l opften Sago wischten und kehrten sie zus a mmen . Di e beid e n Frauen 
waren eine kleine Schil dkrot e (nguse) und e ine grosse Schildkrote 
(mambi) gewesen und verwandelten sich i n Frauen mit weisser und 
s chwarzer Haut , wie Mev amba t und Kambiambat entstanden s i e . Zuerst 
waren sie j edoch pan - Schlangen [ sehr kur z e Schlangen ] gewesen und 
hatten den Erdbo d e n auf gewüh l t , den Boden f lach gedrüc kt und ge -
saubert , den geklopften Sago z u sammengek e hrt. Si e hatten d ie Erde 
hochge tragen , die Er de wa r hoc h gekomme n und lan g gestreckt wo rde n. 
Nachdem der Erdbod en in die Lange gestrec kt worden war, kame n die 
beiden Kinder aus ihren Schosse n, e i n weis ser Hahn und ein grauer 
Hahn : pem pem pem kakaruka ! Si e s tanden auf der Se ite von Mindj e 
(Norden) und Kamb l a ( Süde n) und s chlugen mit dem rechten und lin -
ken Flüg e l . . . Di e be iden Frauen rührten den Brei (djangvi) mit den 
Kl ammern. Si e na hmen fr i s che n Sa go ( kevinau ) und rührt e n i hn mit 
d e n Kl a mmern , b i s das Wa s ser fes t wurde , b is dieses r e ine Wasser 
z u Erde wurde , z um Ko pf d e r Erde . Die Erde hatt e n s i e a u fgewühlt 
und zusamme n gek e hrt . Al s d i e Erde g r oss un d l a n g genug geword e n 
war, brac h e n die Klamme rn a us e i nander. De r unt e r e Teil d e r Klam-
mer ist Ka va k , der andere Te i l g ing hinauf , Yambura, Oberki efer 
[des Krokodi l e s] war er " 
I n d i e s er Mythe , die schon vor der j e n igen über Ngumbakeme l i und Ngutam-
b i a n, nac h ungefahr e i n e m h a lbe n J ahr , von Yamanawa n erfahren we r d e n 
konnt e , werd e n wied e r um d ie Sch ildkroten a l s wichtige Wesen der Urzeit 
dargest e llt. Hier wird jedoch von An f ang an von zwe i Schi1dkroten ge -
s prochen . Di e s e Schildkroten s i nd Verkorperunge n der zwe i Urfrau en 
Nduma n und Ndangan (s . unten ) . Di ese Schildkrot en br ingen die e rs t e 
Erd e a u s d em Ur wasser h e r vor und der ganze Vorgang wi rd mit einem Koch -
pro zess verglic h e n . 
339 
Die Ste l l e , a n der die Sa gopalme erwah n t wird - d . h. der Name für die 
Sa gopalme , Nondimeli - kann hier nicht vo l lstandig erk l a r t werden . Es 
i st nun so , d a ss von d e r Sa gopalme b zw. von d em damit v e rbundenen Ahn en-
wese n i mmer wieder behauptet wurde , d a ss diese z u Be g i nn d i e Erd e b e -
treten, b e rührt habe . Al s e i n s chei nbarer Wide_rspruc h muss auch vor-
e r st d i e Aussage stehen b leiben , d ie besa gt , dass d i ese Fraue n d e r Ur-
zeit Sa go mit Wa sser vermischen, ohne d ass von e i ner Bearb e itung o der 
En t stehung des Sagos s chon e t was gesag t worden ist . Diese Stel l e wird 
man ers t verst e h en k onnen , we n n man die f olgenden My then b etrachtet 
hat. 
Ohne auf a l l e As p e k t e d i eser Myt he hier ein gehen zu k on ne n , s o z . B. 
d i e Erwa hnung der Ha hne usw . , kommt es hier i m wesentlich en dara uf an , 
z u sehen , wie die Frauen mit Klammern i n d ie s er langsam fe s t werdende n 
Er dmasse wie i n einem Sa gobrei r ühren . Diese Klammern b r e chen dann j a 
a useinand e r , und damit wird a uf d ie Trennung v on o ben u nd unten hing e -
wie sen , d i e in der e r s t en h ier vor g eleg ten Mythe (Nr . l ) mit dem Auf-
ric h ten der vie r Himme l spfosten sch o n a nged eut et wurde . Die se Trenn ung 
wird o ft a uch a l s ein Aufs perren d e s Krokodilr ach en s ges childert, ode r 
e s wird g e s a g t , das s das Kr okodi l Kav ak nach unten, das Kr okodil Yambura 
nac h oben g e gangen sei . Als für u n seren Zus ammenhang wichtig e Aussag e 
s oll hier fe stgehalt e n werd e n , dass d i e Ur f r a uen bzw . d ie s i e v e r kor-
pernden Ers c he i nun gs f ormen frisc h e n Sa go mit Wa sser v ermischen und da -
mit die Erde f e s tige n . 
Dami t n icht d e r An sch e in erweckt wird , dass es s i c h bei d i ese r Ver-
b indung von Sago und Wa s ser um eine besonde re Mythenvar iante handelt, 
d i e au f einen e inze lne n Informanten zu b e z i e h en ist , sollen im fol gen -
den e i n i g e Au s s a gen ein es Man nes aus d e m Na chbardor f von Ga i ko r obi, 
Marap 2 ( Ku v ung e ), wied e r gegeben we r den. Di e s e r I n forma n t , a u s d e m 
Kla n Kumbra n gwe , ga b gan z wesentl i c h e Hinwe ise gera de ü be r die Zu sam-
me nhange mit Sago . Die im f o lgenden wiede r g egebenen Aussagen kamen 
spon t an, a l s i c h Wan gande nach Mythen über Sago fragt e . Di e Aussagen 
haben ein e ü b e r rasch e nd e Aeh n lic hkeit mit denen von Gai korob i, obgl e i ch 
s ie bede utend wen i ger d e tai l l i e rt sin d a l s die Informatio nen von Yamana -
wan . Besonde r s k a nn ma n e in l eic htes Zoger n de s I nformanten fe s t s t e l -
l e n, das dara u s z u e rklaren is t , dass Wa n gande mi c h e r st sehr we n i g 
kannte . 
N r . 4 : Informant Wangande (K lan Kwnbr angwe) (Marap 2) ( P i . ) 
" Er d e u nd Sa go d r e h t e n s i ch . Au f dieser Erde wa r frühe r a n alle n 
Ort e n nur Wa sser , und d ann , wi e i s t diese Erde f est geword e n ? Fr üh -
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h e r horten wir , an diesem Ort sei n ur Wasser gewesen. Die Erde war 
aufgeweicht, Sago war a u fgeweicht, beides vermischt e sich , und dann , 
der Erdengrund und d i e Wo l ken k amen zusammen , ich we i ss nicht wi e ." 
" Und Erde , Sago setzt e s i c h im Auffa ngt rog ab . Die Frau wascht 
Sago , aber es is t wi e re i nes Wasser , das hinunterfl i esst . Ich me i-
n e , Erde war früher so, f r üher war so d i e Erde ." 
" Sie wuschen Sago, und n ur Wa sser fl oss beim ersten Ma l h i nunter . 
Da nn g i ng d i eses Wass e r hinunter, der Sago schwoll an , Sago wurde 
nun dick . Das Wasser fl oss ab , Sa gostarke wurde sichtbar, das 
e r ste Gra s wuchs, d i e Baume wuchsen. " 
" I ch meine , Er de und Sago hab e n s i c h verbunden , und ebenso diese 
Wolken , die Erde oben und die Erde unten . Ich meine , beider Mund 
ist ver bunden ." (l) 
" Das habe ich gestern nur z u r Halfte gesagt. Ueber diese Erde , die 
noch aufgewe i cht is t, erhob sich die Sagopalme. Dann hat sie [ eine 
Frau ] d i e Pa l me gesehen . Sie legt d i e Mark f asern hin . Das Wasser 
f l iesst, es ist reines Wasser , das h i na bf l iesst . Reines Wasser 
fliess t hinab . Der Sa go i st dort unten , wir nenne n es mbi , nawnbi 
(Sagostarke) , dieser Sa go befindet sich dort unten. " 
" Wenn d i e Fr au das Mark in die Waschr i nne legt , wenn das Wasser 
i n den Au f f angtrog f liesst , so ist es Wasser . Naoh un d nach 
f liess t es h inunter , diese Milch [ Star ke ] des Markes verschwi ndet. 
Wenn sie nochmals Wasser h i nzug i esst , ein zwei t es oder drittes Ma l, 
so kommt nur noc h Wasser . Di e Frau n i mmt neue Mark f asern , legt 
sie hinauf. Sie mochte wieder wechse l n . So ist auch die Erde. 
Sie mocht e diese Erde umwande l n . Ich meine aber, dass du mir nichts 
sagen kannst. " 
Bezeichnenderweise hort e Wangande an der Stelle auf zu spr ech en , wo 
es auf den Umwand l ungsprozess der Erde ankommt , der Erde , die mit Sago 
ve r mischt wird . Die Beziehung zu Wangand e , in einem noch fremden Dorf , 
war für solche Mitt e i l ungen noch nicht tragfa hig genug . 
Als ein wesentliches Moment in diesen Auss a gen erscheint mir da s 
standige Wechseln der Perspektive: Einmal beschreibt er die Entstehung 
der Erde , dann wieder blendet er über zur Sagogewinnung . Dieses In -
e ina nder übergeh e n von anscheinend ve r s chied e n e n Ze itpunkten konnte auch 
in anderen Zu s ammenh a ng en erfa hre n we rden. Ohn e dass in d i ese n Auss a -
ge n ein Name ge na n nt wi r d , wird doc h deutli c h, dass s i ch der erwahnt e 
Sa gowa s chvorgang auf di e Urzeit b ez ieht. Dahinter s t e ht d i e Mythe 
von der Frau , die Sago auswa scht und die Sago mit Erde sich verbinden 
l a s s t, damit diese f est wird . Wangande selbs t hat diese Myt he nie er-
z a hlt, und ich konnte i hn auch nicht nach dieser Mythe fra ge n , da die 
Mi tte ilungen von Yamanawan j a n i cht anderen Mannern angedeutet werden 
du r ften . Dies hat in manc her P.insicht d i e Arbeit erschwert . 
(l) Die einzeln en , ausgewahlten Aussagen wurden hier mit Anführungs -
z e i chen voneinander abgesetzt . Die jetzt fo l genden Aus sagen wur -
den am nachsten Tag gemacht. 
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Ei n besonderes Beispiel , wie anscheinend versch iedene My t heninhalte 
eine gle i che Aussage e n t halten konnen, z e i gte s i ch gegen Ende des fel d -
aufenthal te s , als zufallig auf e i ne eigenar tige Beschreibung e i ner Kult -
figur i n Ges a ngen gestossen wurde . Es h a ndelt sich um die Figur Wambr e 
(l), d i e in e inem Ma nnerhau s in Gai korobi a ufges t e llt i st . Di ese Kult -
figur hat hauptsachlic h Bedeutung i m Zusammenhang mi t Ko pfj a gd und 
Kr ieg . Es i s t e in l anger, alter St ammt e i l , dessen oberer Teil e i n Men~ 
schenges i cht z eigt . Wa hr end e i nige I nfor manten meinten , da s s s i ch 
darunt e r e i n fe i ndesschadel verberge, meinten andere , es sei nur in 
Holz ge s chnitzt . Das Ges i cht selbst is t mit e iner Erdemischung über-
modelliert , a m Nasenseptum sind Schweinehauer befestigt , un d auf dem 
Kopf be findet s i c h e in Kus kus fell . Das übermodellierte Gesicht soll 
j e doc h nic ht nur mit Er de, sondern auch mi t Sa go b earbeitet wor d e n 
sein . · Da s Ho l z der f i gur soll vom Baum kwapi s tammen , welcher best i mm -
ten Mythen nach zuer s t d ie noch weiche Er de f e s tigte . Dabei ergi bt 
s i ch die Parallele zwischen dem d ie Erde fes t i genden Sago und dem die 
Erde f est i g ende n Baum kwapi . Aus diesem Grunde - so die Ans i c h t der 
I n forma nte n Yamanawa n und Ki nsenaue (Kla n Amas ) - so l l die Kultfigur 
Wambre , d i e gewisserma ssen den unteren Te i l des Ba umes kwapi reprasen -
tie rt, e i n mi t Sa go übermod e l lierte s Ges i c ht haben . 
Nr . 5 : In f ormant Yamanawan (Klan Sui ) (P i . ) 
" f r ühe r schwa nkt e noch d ieser Bod en , und sie [ frauen ] ste l lt en 
Wambre her , s i e vermi schten diese Erd e mi t Sa go . Er [ Wambre ] h at 
diese Er de betr e t e n, die Er de wurde fest , Wambr e hat s i e betre t en . 
Dieser Ba um kwapi i s t zue r st auf d iese Erd e ges t anden . Die Erde 
war wie Wasser , sie h atte ke inen Halt . Gut , und s i e mischt en Sa-
go daz u, d a wurde die Erde f est, und Wa mbre i s t auf ihr gestanden . 
Es hat [ spa t er ] dies e weisse Er de nic ht meh r gegeben . Sie habe n 
dah er Sago genomme n, als d i e fraue n d i es e n Wa mbr e h e r stel l t e n . 
Di ese r Erdbode n ist n i c h t nur Erde , Sa go ist mi t d i eser s c hwa r zen , 
we i ssen und r ot en Erde vermi s c h t , Sago a l l e i n ." 
N r . 6 : In f ormant Yamanawan (Kl an Sui) ( P i . ) 
" Früh e r bebte dieses Land, es h or t e nic h t auf z u beben . Windstos se 
kamen und warfen a l le Kokos palmen un d Hauser um. Di e Mensch en konn -
ten n i c h t gut l e b e n und n icht gut Na hrun g s uc h e n . Die Me n sch e n wa -
r en a ngst lich und kla mmerten s i c h a n die Baume. Tagewan schl ich s i ch 
an das Krokodil heran , gin g na h er heran , s pra n g , hie l t es fe st und 
riss i hm d i e Zun ge a u s . Das Krokodi l beruh i gt e s i c h , bewegt e s i c h 
n i cht mehr , d i e Erd e bebte nic ht mehr . Tagewan ist e i n Name des Kla -
nes Sui , denn wir s elber haben dem Krokodil d i e Zunge a u s ge r i ssen ." 
( l) Die a usführlic h e Myth e über Wambr e kann hier nic ht wieder gegeben 
wer den . Sie ist der bei Hauser- Sch a ub l in (1 977 : 1 61 ) publiz i ert en 
Myth e vergl eich bar. 
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N r. 7 : I nf ormant Sonandimeli (K l an Kembiam) (P i.) 
" Du s iehst die Wurzeln der Sagopalme , wie ein Krokodil ; Mandangu 
[ e in Kr o ko dil ] i st mit der Sagopalme verbunden. Sago hat man aus 
de r Zunge des Krokodils gemac ht. Das Krokodil hat keine Zunge , 
d u s iehst , wie das Krokodil keine Zunge hat. Si e haben die Zunge 
abgeschnitten und zu Sago verwandelt , d ie Zunge von Kavak, daraus 
i s t die Sagopalme entstanden . Frlih er gab e s keinen Sago ~ sie wi s -
sen es gut zu verbergen, die Klane Kumbrangwe und Moni . Aus mei -
nem Denken , von Wani [ein Krokodil bzw . Baum ] selbst ist alle s ent -
s tand e n , ist Sago entstanden . Auf diese Weise ist Wani, ist Mandangu, 
mi t der Sagopalme verbunden." 
Di e Texte Nr. 6 und 7 sind Bruchstlicke und stehen isoliert in dem Ubri -
ge n Mythenmateria l vo n Gaikorobi. Es konnten k e ine weiteren Auss a gen 
darliber erhalt e n werden. Aber es wird a l s wichtig angesehen, v .a. im 
Hinblick auf einen sp~ter einmal zu vollziehenden Vergleich der ver -
sch i edenen Mythen vom Mittelsepik, dass auch gerade die s e so fragmen -
tari s ch erscheinenden Mythen berlicksichtigt werden . 
Es wurde schon ofter auf d i e Verbindungen zw i schen dem Krokodil und 
der Sagopalme hingewiesen . Es sind nun haupt sachlich die Wurzeln , die 
mit dem Krokodilrlicken verglichen werden . Welche weitere Bedeutung 
de r Angabe, dass Sa go b zw. die Sagopalme aus der Zunge des Krokodils 
s tammt , zuzuwe isen ist , kann hier nicht gesagt werden , da es s ich, 
wie gesagt, um eine isolierte Inf ormation handelt . 
8 . 1 . 2 Mythen Uber die Entstehun g von Sonne, Mond und Sternen 
N r . 8: Informant .Yamanawan (Klan Sui) ( S ) 
" In der Urzeit, so wird erzahlt, kam die Frau Moewando Moewanaran 
de r Klan e Moni und Nongusime heraus , betrat d e n Sagosumpf, den Wald, 
und f a llte ihre Sa gop a lme . Si e klopfte das Mark und wu s ch es a us . 
De r Sago gin g in di e Erde, und die Erde wurde fe s t. Nac hdem d ie 
Erd e fe s t geword e n i s t, l eben wi r auf ihr . Als Sago das e r s te Mal 
gewaschen wurd e , wurde e r z u Erd - Sago und Wurm - Sago . Dann t rat 
die Frau vo n un serem Klan [ Klan Sui] h e rau s . Me mb ewoli kam, wusch 
ihre n Sa go a u s , und der Sa go stie g hinauf . Er s tieg hinauf, er 
wurde zu wei ssem Sago und z u Haut - Sago . Wenn der weisse Sago und 
d e r Haut - Sago ni c ht hinaufg ega nge n waren, s o wa re dieser Ort no ch 
i n dunkle Nacht getaucht, und wir lebten an diesem Ort. Membewoli 
wu s ch ihren Sago , ging hinunter zum Markt und t a uschte . Sie be -
hi e lt ein Stlick Sa go , kam zurlick, ging in da s Haus hinauf und buk 
Sago . Sago lag auf der Backs c hale, zerbrach und sprlihte an ihre 
Haut. Als er an ihre Haut gesprliht war , rannte si e auf den Tanz-
platz hinaus . Der Sago leuchtete auf. ' O!' s c hrie sie. Die Men -
schen nahmen und gaben ihr die Sonnen- und Mondhocker . Sie stieg 
auf den Hocker , sie setzte sich . Sie schmlickten ihre Haut, und 
s ie stieg empor . Si e war hinaufgegangen, sie war oben und wurde 
zum Mond . Dem Bruder des Mondes, der Sonne , gaben sie Schmuck des 
Mannes, der Schwester Schmuck der Frau , und síe stiegen empor . 
Sie waren auf eine r Bambus - Plattform . Man nennt es hier da s 
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yangwiyangwi - Fest . Auf Nyakusonumbu [ e i n em Hügel im Wa l d von Mevembet ] 
stieg d i e Bambus - Plat t form empor . Auf den Astgabe l n der Baume wa und 
tangwane hoben sie sie hoch, mit Bambus und [Astgabe l n des Baumes ] 
membe , mit den Pandanus wembiman und mbandjaman. Al s sie sie hochhoben, 
stürzte ein Mann hinunter . ' He!' riefen sie, zertraten i hn und lies -
sen ihn liegen. Eine Frau war von der Neme - Halfte , e i ne war von 
der Nyaui - Halfte . Allein die Frau von Nyau i war stark und ging 
h i nauf . Die Bambus - Pl attform von Neme zerbrach , un d die Frau eilte 
wi e ein Stern [ Meteor? ] hinweg . So sagt man. We nn ihre Bambus -
Plattform zuerst hinaufgegangen ware, wenn d i e Frau von Neme zuerst 
hinaufgestiegen ware, so gingen wir [die Nyaui-Ha l fte ] hinunter auf 
die Erde , wir gingen den Weg der Erde. Ihre [ von der Neme - Ha l fte ] 
Frau sprang von der Bambus - Plat t form, die oben war und zerbrach, 
herunter. Unsere Frau blieb stark und stieg. So i st die Sonne 
unser Ahne, der Mond ist unser Ahne . Wenn die Frau von der Neme -
Ha l fte zuerst hinaufgegangen ware, so hatten wir alles von der Neme -
Halfte genommen , wir würden auf die Erde hinuntersteigen, alles 
von schwarzer Haut ergreifen und ble i ben. Di e du nk l e Nacht würden 
wir besitzen. Wir gingen jedoch h inaus, wir gingen an das Tages-
l icht hinaus . 
Die Mutter von Sonne und Mond habe ich dir schon genannt, 
Wo lingu l uman Te l inguluman ist es . Si e ist die Mutter von Sonne 
und Mond . Di e Sonne ist Lelemembange , se i ne Schwester ist Lela -
me i auvi, der Mond. Der Mond ist dem Klan Same zugeordnet , die 
Sonne dem Kl an Wegum . Er [Lalamembange ] war von dem Klan Wegum. 
Sie hielten und schmückten ihn und s t iessen ihn hoch. Das war 
das Wissen des Klanes Sui. Die Frau war von Same . Sie hielten 
und brachten sie heraus , schmückten und hoben sie empor . Lalameiauvi 
war oben. Die Sonne ist Lelamembanga. Sie gaben der Schwester einen 
Kalkbehalter unter den Arm; man nennt ihn Kisawoliman. Kisawemeli 
nennt man den Kalkbehalt er , den s i e dem Bruder gaben und unter den 
Arm steckten . Er sass auf der Bambus-Plattform, kaute Arecanüsse, 
spuckte aus, und die Betelspucke farbte die Zierpflanzen ko , mangwan , 
ak, tamanda , lombli und lombabm . Alles , was die Sonne bestrahlt , l euch -
tet . Wo die Sonne nicht l euchtet , g i bt es nur d i e Bl atter des Wal-
des. Ko , mangwan , ak, tamanda , lombli und lombabm, die Sonne leuchte t 
und farbt sie; rote Betelspucke farbte sie . Das ist die Mythe von 
der Sonne und dem Sago." 
N r. 9 : Informant Yamanawan (K lan Sui) (P i. ) 
" Die Sonne tragt einen Kopfschmuck aus Hahnfedern, genannt Tagatnyan; 
der Mond tragt einen Kopfschmuck mit Paradiesvogelbalgen, genannt 
Wasemane . Die Gesichter von Sonne und Morid wurden mit frischem, 
ungebackenem Sagomehl eingerieben , daher leuchten sie . Das Feuer 
der Sonne, der Nyaui-Sei t e , verbrennt alles, in der Trockenzeit . 
Die Mutter der Sonne kühl t am Nachmittag das heisse Feuer der 
Sonne, abends wird das heisse Feuer der Sonne zum kalten Feuer 
des Mondes, das Feuer wird dem Mond übergeben . Der Abendtau ist 
das Kühlwasser für die Sonne . Mit dem Morgentau wascht d i e Mutter 
d i e Sonne, schmückt sie und gibt ihr dann das Feuer. Mit dem Mor-
gentau werden Beine und Arme der Sonne gewaschen. " 
Die Mythe von Yamanawan, die die Entstehung von Sonne und Mond im Zu -
sammenhang mit Sago beschreibt, muss im Anschluss an die Aussagen über 
die Entstehung der Erde, über die Vermischung von Erde und Sago , gese -
hen werden. Denn in dieser Mythe (Nr . 8) wi rd dieser Vorgang, wenn auch 
344 
in einem anderen Zusammenhang, nochmals erwahnt. Man kann hier fest -
stell en , wi e es schon bemerkt wurde, dass es eben ver schiedene Ebenen 
g i bt, auf denen d i ese Ereignisse beschrieben werden . In dieser Myth e 
wird ja nicht mehr von den ersten An fangen der Erdentstehung gesprochen . 
Es werden verschiedene Ahnen genannt , der Prozess der Erd- und Sagover-
mischun g wird nun auch einer ganz bestimmten Frau e i ner best i mmten 
Verwandtschaf tsgruppe z ugesprochen. Zu Beginn der Mythe lesen wir von 
zwei Sagowaschvorgangen, d i e in Ga i korobi i mmer wieder von verschi ede-
nen Informanten genannt wurden . Di e Frau des Klanes Moni bzw . Nongusime 
wascht Sagomark aus , und dieser Sago fl i esst in die Erde, festigt d i e 
Erde. Di e Frau des Klanes Sui dagegen wascht Sagomark aus, dessen 
Sagost a rke weiss ist und beim Backen an ihre Haut sprit z t . Zusammen 
mit der Frau steigt der Sago hinauf und wird mit i hr zu dem leuchtenden 
Ges t irn des Mondes. Für diese Frau wi rd manchmal der Name Membewo l i , 
manchmal der Name Yambugunwoli genannt ; es handelt s i ch jedoch i mmer 
um die gleiche Ges t alt. 
Um diese Gegenüberstellung der beiden Frauen noch mehr hervorzuhe-
ben, sollen im folgenden einige Aussagen von Yamanawan wiedergegeben 
werden , d i e i n einem l a ngeren Gesprach gemacht wurden und die in man-
cher Hins i cht etwas deut l i cher und a uc h ausführlicher s i nd als die An-
gaben in der ange führt e n Myt he. Die Gegenüberstellung d i eser Frauen 
ist sehr wichtig . Auch handelt es sich hier nicht um ein esoterisches 
Wi ssen, denn auch Manner wie Walambandi, die aus bestimmten Gründen 
von i h ren Vatern oder Brüdern kein esoterisches Wissen erhalten hatten, 
wussten von dieser Gegenübers t ellung in einem mehr al lgemeine~en Si nne . 
Ferner wird wieder die Verbindung von Urzeit und Jetz t zeit im Wechse l 
der Perspektive deutlich . Die Frau von heute wird so mit der Frau der 
Urzeit ve rglichen . 
N r. l O: Informant Yamanawan (Kl an Sui) (P i . ) 
"Der Sago, d e n Yambugun wusch, ging hinauf. Die Frau selbst ging 
hinaus [hinauf?], so ist die Seele des Sagos hinaufgegangen. Di e 
Frau ging hinunter zum Markt , kam zurück, buk Sagofladen, buk und 
dre hte die Flad e mehrma ls . Di eser Sa go erhob s i c h und ve r brannte 
die Frau, umhüllt e die Fra u, g ing an ihrer Haut hinauf . Diese 
Fra u i s t ein e schone Fra u, übe ra l l l e uc htet i hre Ha ut, es ist alles 
Sago . 
Und Moewando, der Sago , den s i e wus ch, er ging hinunter in die 
Erde , er machte die Erde dick und gross . Zuerst war es nur Wasser, 
überall war nur Wasser, und Sago ging h inunter, drehte und drehte, 
alles wurde fest, und die Erde kam hoch. 
Der Sage, d e n s ie [bes timmte Frauen] was che n - alles von i hm 
geht hinauf . Es i s t wie diese Frau, wie Ya mbugungwo li, h e ute . 
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Sie wascht Sago, und alles von ihm geht hinauf. Sie tragt kein 
grosses Netz mit Sago . 
Die Frau, die auf der Erde steht , Moewando Moewanaran, der Sago, 
den sie wascht , er geht hinunter wie Erde, bleibt wie Erde . Sie 
tragt immer ein grosses Netz mit Sago . " 
Im Anschluss an diese Gegenüberstellung werden von den Mannern auch 
die Frauen unterschied~n, ob sie viel oder wenig Sago produzieren . Dies 
ist eine individuelle Einteilung. Es wird von Frauen , die nur wenig 
Sago produzieren , gesagt, dass sie der Ahnengestalt Yambungunwoli nach -
folgen, wahrend die anderen Frauen mit viel Sago der Ahnengestalt 
Moewando nachfolgen. Inwiefern die Frauen selbst dieser Einteilung 
zustimmen, kann leider nicht gesagt werden. 
Obgleich in der Mythe von der Entstehung von Sonne und Mond (Nr . 8) 
anfangs nur von einer Gestalt die Rede ist, die hinaufsteigt und zum 
Mond wird, wird dann eine zweite Gestalt eingeführt, die zur Sonne 
wird. Hier konnte man wie bei der Mythe über Ngumbakemeli und Ngutam-
bian (Nr. 2) an einen offensichtlichen Widerspruch denken. Auch an 
einem anderen Moment konnen w1r dies erkennen . Wahrend manchmal von 
einem Sonnen - und Mondhügel die Rede ist, gibt es tatsMchlich ja 
nur einen einzigen Hügel im Wald von Mevambat. Besonders im Fortlauf 
der Mythe bemerkt man , wie der Erzahlende plotzlich auf eine andere 
Ebene hinüberwechselt . Ich mochte dies so erklaren, dass Yamanawan 
innerhalb der Erzahlung von einer exoterischen auf eine mehr esoteri -
sche hinüberwechselt . Wahrend die Beschreibung der Frau, die Sago -
fladen backt und an deren Haut Sago spritzt , bis sie schliesslich 
auf einem Hocker sitzt und hochsteigt , exoterisch ist, - dies wird 
in den allen zuganglichen Namengesangen offentlich vorgesungen -
sind die Beschreibung der Plattform, die Nennung der Namen Lal ameiauvi 
und La lamembanga , der Wettstreit zwischen den Hal ften um den Vorgang 
des Hochhebens und damit der Lichtentstehung , esoteri scher Mythenin -
halt. Es ist ferner zu beachten, dass die Frau Lalameiauvi (Mond) 
dem Klan Same zugewiesen wird , der Mann Lalamembanga ( Sonne ) dem Klan 
Wegum , also beide nicht dem Klan Sui von Yamanawan. Dagegen wird 
die Frau Yambugunwoli eindeutig dem Kl an Sui bzw . der Linie Nganosui 
zugewiesen . Man kann so sagen, dass diese Mythengestalt Yambugunwo l i 
als exoterisc he Figur einen mehr esoterischen Mytheninhalt überdeckt . 
pieses Zudecken , Ueberlagern , Verbergen, ist ein ganz wesentlicher 
Zug der My t ho l ogie am Mittelsepik . Di es wurde hier etwas ausführ -
licher an e inem Beispie l zu zeigen versucht , wei l es für ein Ver -
standnis d i eser Mythen unbedingt notwend i g i st, dass man sieht , 
wie diese Ebenen übereinanderlagern . 
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Wâhrend in der exoterische~ Vers i on n i cht genauer beschrieben wird , 
wie Yambugunwo1 i hochsteigt, ist dies in der esoterischen Version vie1 
deut 1icher. Es hande1t sich nam1ich um e i ne Totung von Mens chen , die 
geschehen ist, damit die Bambus -P1attform hochste i gen kann . Als ein-
ma1 der Namengesang Yambugunwo1i aufgenommen wurde, brach Yamanawan 
mi tten in der Nacht wâhrend des Vorsingens gerade an dieser Ste11e des 
Hochhebens , d a s auch i n dem genannten Namengesang ja vorkommt, in 1au-
tes Sch1uchzen aus . Nun war es so , dass der Ges ang nur für die Ton-
bandau fnahme vorgetragen wurde, es s i ch a1so nicht um e i ne traditione1-
1e Situa tion, me i stens ein Totenfest , hande1te , i n we 1cher ja an bestimm-
te Tote gedacht und um sie getrauert werden kann. Yamanawan dachte in 
diesem Fa11 an seine Ahn en, die gemass se iner esoteri schen Mythenüber-
1ieferung bei diesem Emporheben umgekommen waren . 
Einen Haupt tei1 der Mythe bi1det d i e Darste11ung des Wettstreites 
zwischen beiden Hâ1ften um d i e Entstehung des Lichtes . Ueber d ieses 
Thema gibt es hâufige Auseinandersetzun gen zwischen beiden Hâlften , 
die in Form von Streitgesprâchen ausgetragen werden . Auf die Dars t e 1-
1un g dieses Wettstreites kann ich jedoch h ier nicht nâher e i ngeh e n; 
dazu müssten auch andere Mythen herangezogen werden . An dieser Ste11e 
sei nur d a rauf h i ngewiesen , wie von der Nyaui - Hâ1fte gesagt wird , 
dass sie "hinausgegangen " sei , an das Licht getreten sei . Es wird 
hier n am1ic h an eine Mythe von zwei Brüdern verwiesen , die uns spate r 
noch be sch aftigen wird. 
Sowoh1 der Sonne a 1 s a u c h d em Mond we rden Ka1kbe h a l t e r unt e r den 
Arm gek1emmt. Die Entstehung d ieses in ihnen bef i ndlichen Kalkes 
bi1det den Inhalt der fo1genden Mythe . Sie muss so in direktem Zu-
sammenhang mit der Myt h e von der Entstehung von Sonne und Mo nd gesehen 
we rden. 
Nr . 1 1: Infol'l11ant Yamanawan (Klan Sui) ( S ) 
"Mambangameli war von dem Klan Wegum . Menschen ergriffen und um-
zinge1ten ihn, dort, weit weg in Djumbinge . Man nennt den Wa ld 
heute Mambangambe [ e in Wa1d im Süden von Gaikorobi ]. Dort ergrif-
fen sie ihn und brachten ihn herbei. Sie umwicke l ten ihn heimlich 
mit den B1a ttern der Sagopa1me , mit kurz em und 1angem Gras . In 
diesem Zustand verbrannt e n s i e ihn, seine Ha ut z erfie1 , und er 
s t a rb . Sein Korper verwande1te sich in Ka1k und s türz te zu Boden . 
Sein Pe nis wurde zu d e n Früchten de s Bete l p f effe r s , se ine Knoche n 
wurden zu den Ranken des Bete1pfeffers, sein Kopf wurde zur Areca-
nuss verwande1t . Diese Arecanuss essen wir heute . Mit seinem Kor-
per fü1lten sie den Ka1kbeha1ter , den man Ki saweme li nennt . In 
diesen Ka1kbeha1ter hatten sie den Ka1k gefü11t und steckten i hn 
Lalamembanga unter den Arm . Er stieg hinauf. Den Kopf von Mam-
bangame1i hatten sie in d i e Tasche eines Manne s ge leg t und 
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Lalamembanga gegeben. Menschenfleisch hatten sie hineingelegt und 
gaben es ihm. Dieser stieg hinauf. Auf diese Weise toten wir die 
Feinde, wenn es Mittag ist. Schweinefleisch hatten sie in die 
Tasche seiner Schwester gelegt und ihr gegeben. Diese Frau war 
von dem Klan Same. Der Mann Yanganawe ging hinauf, er war von dem 
Klan Wegum. Lalamembanga war hinaufgestiegen und blieb oben. So 
lautet die Geschichte von Sonne und Mond. Der Mond ist eine Frau 
vom Klan Same, Lalameiauvi, sie stieg hinauf. Dieser Kalk ist nur 
sein Herz, das Herz von Mambangameli, das hinausgegangen war zu 
dem Fluss Ambiame [Sepik] und dort blieb. Die Miesmuschel Songa-
lauvi ist sein Herz. Deshalb konnen wir den Kalk heute auch nur 
heimlich brennen und danach essen." 
Diese Mythe über die Entstehung der Arecanuss, des Betelpfeffers und 
des Kalkes wurde an diese Stelle gesetzt, weil sie in direktem Zusam-
menhang mit den Mythen über die Entstehung von Sonne und Mond steht 
und auch damit zusammenhangend von Yamanawan erzahlt wurde. 
An dieser Mythe konnen wir sehr deutlich einen immerwiederkehrenden 
Zug vieler Mythen aus Gaikorobi erkennen: namlich die Entstehung be -
stimmter Pflanzen, Tiere usw . aus den Korperteilen von Ahnen. In die-
ser Mythe wird der Tod des Ahnen durch Verbrennen herbeigeführt, eine 
in Mythen von Gaikorobi seltener angetroffene Handlung . Oft wird da-
gegen geschildert, wie Leichenteile der A~nen zerschnitten oder wie 
allein aus dem Grab eines bestimmten Ahnen die verschiedenen Dinge 
entstanden. Man wird diesen allgemeinen Zug vieler Mythen von Gaiko-
robi im Auge haben müssen, wenn man die Vorstellungen über Sago wird 
verstehen und in das allgemeine Weltbild einordnen wollen. 
In unserem Zusammenhang kommt es nun weniger auf die Darstellung 
der Entstehung dieser Arecanuss usw. an als auf die Beschreibung des 
Zusammenhanges mit der Mythe über Sonne und Mond . Es wird d e r Ahne 
Mamb a ngameli getotet. Sein Kopf wird in die Tasche geleet, mit wel-
cher der Sonnenmann hinaufsteigt. Dieser Menschenkopf ist ja zugleich 
eine Arec a nuss, die der Sonnenmann kaut, um mit der roten Betelspucke 
di e Pflan zen z u farb e n. Es wird hi e r also d i e Totung eine s Me nsc he n 
mi t d em Aufst e igen der Sonne in Be z iehung gesetzt. Ferner wi rd dies 
mit der Totung von Menschen bei der Kopfjagd verknüpft. Der Schwester 
des Sonnenmannes wird dagegen nicht Menschenfleisch, sondern Schweine-
fleisch mitgegeben. Damit wird begründet, dass Yambugunwoli bzw. der 
Mond den Menschen die Tiere zur Jagd freigibt-oder, anders ausgedrückt, 
dass die Manner nachts auf die Jagd gehen, wenn der Mond scheint. Da-
gegen ist die Mittagszeit, wenn die Sonne scheint, die Zeit für die To-
tung der Menschen. Die Sonne soll so die Seele der Feinde herbeiru-
fen, damit diese getotet werden konnen. Man wird daher sagen konnen, 
dass erst durch die Trennung von Tag und Nacht, d.h. durch das Ende 
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jener Zeit, als nur Nacht bestand, durch die Trennung von oben und 
unten , durch das Emporsteigen von Sonne und Mond die Tatigkei ten des 
Menschen im Toten von Feinden und Toten von Jagdtieren eingeführt 
wurden . 
Nr. 12: Info1'171ant Nigwan (Klan Moni) (Pi.) 
" Er ist ein Treibender , wi r nennen i hn Djinambandu , me i nen Ahnen . 
Er hat viele Namen: Ngumoekumban , Djinambandu, Nondimeli, Toatmeli, 
vie l e Namen . Gut, er tri eb im vlasser . . Und d i e Mutter selbst , wuli 
(Miesmuschel), s i e gab ihm e i n k l eines Stück 'Erde. Die Mutter gab 
ihm Erde . Sie a rbe i tete an der Erde , und nach einer Weile wurde 
d i e Er de gross. Di ese Gegend hatte keine Baume , keine Sagopalmen , 
ke i n Gras, nur Wasser . Sie selbst hat die Erde gemacht, die Erde 
wurde gross. Dann mac hte sie Mond und Sonne . Die beiden Sc h langen 
Samepan und Ngimbangepan machten die Erde gross , s i e machten Mond 
und Sonne . Diese sol lten emporste i gen , die Menschen wollten diese 
emporh eben , aber ne i n , sie fie l en immer wieder herunter . 
Da sagte Samepa n : EDu tri t tst auf me i nen Rücken. 1 So traten 
Sonne und Mond auf ihren Rücken, und s i e hob d i es e n Mond und diese 
Sonne empor, bis sie oben an den Wo l ken ankamen . Das ist me i ne 
Mutter. Sie ist jetzt mi t der Sonne zusammen . Doch Sonne und 
Mond leuchteten nicht gut und waren kalt . Man nahm die Asche 
eines Baumes und gab s i e der Sonne zu essen wie Kalk, damit die 
Sonne l euchte . Man gab es , doch ne i n , sie blieb kalt. Da sagten 
sie sich: ' Wi r werden einen Menschen toten, den wir verbrennen 
und der Sonne geben werden . 1 Sie besprachen sich un d nahme n e i n e n 
Mann , dessen Name Ma mbangamel i i s t , gefangen . Er hatte Angs t und 
ver ba rg sich desha l b i m Wald Mambanga . Di e Menschen sucht.en ihn , 
und man sagte, er sei in den Wald gegangen . Si e ergriffen ihn 
und hielten ihn fest . Sie toteten ihn, verbrannten ihn, und Asche 
e nt stand . Sie nahme n s i e und füllt en s ie i n e inen Kalkbeha l ter. 
Gut , s i e toteten e in Schwe i n . Nachdem sie es get o t e t hatten , 
legten s i e es in e i ne Tasche, die sie ihm [der Sonne ] an die Schul-
t er hangten. Nachdem s i e i hm d i ese Tasche mit Schwe i nefleisch 
umgeh a ngt hatten , s t eckten sie i hm den Kalkbehalt er unter de n Arm , 
ihm, Nyakalandi mi . Er ass nun diesen Kalk, Ueberreste eines Men-
schen ass er . Die Sonne leuchtete, überal l war es hell . Gut, 
und d ie Sonne war so viel z u s tark . Auf diese Wei se , zur Zeit 
unserer Ahn e n , verbrannte die Sonne Manner , Fr auen und Kinder. 
Da dachten die Mensch e n , dass die Sonne viel z u h e i ss sei . So 
kühlt e n s i e die Sonne ab . Sie machte n einen Spruc h mit den Blat-
tern d er Baume yambukn und ko li, mi t deren Saft kühl t en si e d ie Sonne 
ab . " 
In dieser Mythe we rden einige d e r Themen wieder aufgegriffen, d ie in 
den vorangegangene n Mythe n sch o n zur Sprac he k ame n. Zu Beg inn we rden 
d i e Name n d e r Ahne n a ufgeführt , und es wird anged e utet, dass s ich unte r 
diesen Name n d ie g l e i c h e Gestalt ve rbirgt. Dies er Ahn e wird als e in 
Treibender bezeichnet, d.h . er schwimmt im Wasser . Dann wird er Djinam-
b andu genannt, d.h. es ist e i n Mann mit l a ngen Haaren . Di ese Charakte -
r i s ierung wird spa ter in den Mythen über Malumban und Kuvumban naher 
e rklar t we r den . Es i s t wic ht ig , hie r darauf hinzuweisen, dass mit dja 
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auch die B1üten der Sagopa1me gemeint s i nd. Diese so11en eben die Haare 
dieses Ahnen darste11en. Ferner beachte man auch die G1eichsetzung di e -
ses Djinambandu mit Nondime1i und Ngumoekumban, Namen, die uns ja schon 
begegnet sind . Di ese Namen beziehen sich auf jene Gesta1 t , deren Er-
scheinungsform die Sagopa1me is t . Eigenartig ist auch d i e G1eichsetzung 
mi t dem Ahnen Toatme1i, auf die spater in den Mythen über Toatme1i noch 
eingegangen wird. 
A1s die Mutter der Sagopa1me wird die Mi esmusche1 genannt . Diese 
Angabe 1asst sich auf eine grosse Zah1 von Informationen verschiedener 
Informanten abstützen . Wie schon zu Beginn gesagt wurde, ist d i e sich 
offnende Miesmusche1 z u verg1eichen mit Vorste11unge n über die auf -
brechende Vagina der Frau , sie ist aber auch ein Hinweis auf das Aus -
e i nanderbrechen der zwei Landseiten Ambiange und Kumbrangaui . Von dem 
Informanten Nigwan wird a1so die Geburt des Ahnen , von we1chem 1etzt -
1 ich die Sagopa1me herzu1eit en ist , an den Beginn der We1tentstehung 
gesetzt . 
Es wird dann die Ent s t ehung von Sonne und Mond beschri eben . Merk-
würdigerweise feh1t h i er die Bezugnahme auf Sago. Es werden zwei 
Sch1angen genannt , die g1eichzuse t zen sind mit den schon erwahnten pan-
Sch1angen , Ersche i nungsformen der beiden Urfrauen Nduman und Ndangan. 
Di ese Sch1angen s i nd nun beim Hochheben von Sonne und Mond betei1igt . 
Wir konnen h i er eine erheb1iche Variante zu der Mythe Nr. 8 von dem 
Informanten Yamanawan übe r die s en Vorgang festste11en . Es kann hier 
jedoch nicht naher auf diese Unterschiede e i ngegangen werden, da es 
zu sehr von unserem Thema fortführen würde . A11gemein 1assen sich 
aber einige der Haupt e1 emente d e r Mythe von Yamanawan wie z . B. die 
Entstehung des Ka 1ke s a uch hier wiederfinden . 
Für unseren Zus a mmenhang ist e s wicht i ger , we1che Beziehung zwischen 
Mo nd und Sago a uch v o n d e m Info r manten Ni gwan herges t e 11t wurd e . 
sei fo 1gende Aussag e von i hm wi e de rge ge b e n: 
Da z u 
Nr . 13: Informant Nigwan (Klan Moni) (P i.) 
" So sagten di e Vorfah ren : 1 Di eser Mo n d h i er is t e i n Stück Sago. 1 
So sagten sie . Nachdem Sago in d i e Tasche (kembi) ge 1egt worden 
war , ging er hinauf wi e dieser Mond . Das sagten sie immer . Ein 
St ück Sago ging zum Mond. Di e Ahnen des K1anes Sui nahmen Sago 
und steckt en i hn in eine Ta sche, versch1ossen sie und hangten 
sie in einem Wohnha us auf ." 
Nigwan we i st hier auf ein sog . sakra1es Objekt des K1anes Sambe hin , 
das auch a1s Mond - Netztasche bezeichnet wurde . Es so11 bei einer 
Cargo - Bewegung im Jahre 1 957 von e i nem Mann des K1anes Sambe in das 
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Wasser geworfen, also zerstort worden sein. Wir sehen hier, wi e ein 
solches Klan-Heiligtum in enger Beziehung zu zentralen Mythen steht; 
in diesem Falle ist es Sago, der in Mythen einerseits mit dem Mond 
verknüpft wird, andererseits als Erinnerung a n dieses Geschehen der 
Mond- Entstehung in einem Wohnhaus aufbewahrt wird. 
Ae hnlich wie bei der Entstehung von Sonne und Mond wird auch d ie 
Leuchtkraft der Sterne in eine gewisse Verbindung mit Sago gebracht . 
N r . 14: Inforrnant Yamanawan (KZan Sui) (P i . ) 
"Zuerst hat Yambuikumban diesen memba mbumbuin [e ine Taroart J ge-
raspelt . Nachdem er ihn geraspelt hatte, nahm er Sago, ver misc h -
te beides und warf e s hinauf. Es wurden St e rne, die j e doch noch 
nicht gut leuchteten . Es war noch halb dunkel. Ei n Ahne von 
Nigwan, Yembiyembisui, nahm d i esen memba, raspelte ihn, dann nahm 
er Schweinefett und Sago, vermischte es und warf es hinauf . Es 
b l ieb haften und leuchtete. Yambuikumban sagte : 'Du bist wirk -
lich ein Mann .' Er gab ihm den Namen Sungutmeli, ein Name von 
Yembiyembisui . " 
Yambuikumban ist eine Ahnengestalt des Klanes Sui . Yembi yembisui ist 
dage ge n e in Ahne d e s Kla n e s Mo ni bzw. No ngusime . Das von Yembiyembi-
sui getotete Schwein tragt nach anderen Informationen von Yamanawan 
den Namen Watnome . Dieses gleiche Schwein Watnome ist nach Yamanawan 
aber auch dem Mond in die Tas c he gelegt worde n . Es besteht s omit eine 
Verbindung dies er Mythe über die Entstehung der Sterne mit j e ner über 
d ie Ent s tehung von Sonn e und Mond. Für d ie Sterne soll nun Sa go a l-
lein nic ht ausger e i cht habe n. So wird dem Sago und Taro noch Schwe i -
nefett beigegeben. Wir konnen feststellen, dass hier wieder Schwei -
nesubstanz für jene Gestirne gegeben wird, die ja wahrend der Nacht, 
also der Jagd zeit, sic htbar sind , wenn Schwe i n e auc h heut e noch ge -
tot e t werde n . 
8 .1. 3 Mythen über die Ahnen Ma lumban und Kuvumban 
Sehr v iele Gesprache in Gaikor o bi h atten die b e ide n Ge s ta l ten Ma lumban 
und Kuv umban z um I nhalt . I m fo l genden k a nn nur e in Teil die se r Aussa-
gen wiedergege be n werden. Wa hrend des Feldaufenthalt es wurde d e r Ein -
druck gewonne n, dass d i e Ahne n z usammen mit den Urfr a ue n Nduman und 
Ndangan für die Einheimischen in Gaikorobi von besonderer Bedeutung 
sind. In anderen Dorfern wird vielleicht ein ganz ander~s Schwe rge -
wi c h t an zutreffe n se in. Ferner spie lten d iese Ahne n auch eine eminent e 
Rol l e i n Cargo- Bewegungen nach dem Zweiten Weltkr i eg , so dass ma n a uc h 
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aus diesem Hintergrund heraus die übermassige Betonung d i eser Gestal-
ten verstehen muss. Es kann auf diese Cargo-Bewegungen hier natürlich 
nicht eingegangen werden. Nur soviel sei a ngedeutet, dass Menschen 
des Dorfes als Reprasentanten dieser vier Ahnen auftraten und in teils 
sehr unklar gebliebenen Kulthandlungen durc h ein Nachvollziehen von 
Urzeithandlungen Veranderungen der Ge genwart herbeiführen wo l lten. 
Für die Mythen im Zusammenhang mit Sago ist es nun wichtig, dass 
die Gestalt von Kuvumban (oft auch Kuvumbanga oder nur Kuvu genannt) 
mit der Sagopalme in eine gewisse Verbindung gebracht wurde. Aus 
diesem Grunde muss im folgenden auf die Brüder Malumban und Kuvumban 
eingegangen werden, auch wenn sie auf den ersten Bl ick hin nur wenig 
mit Sa go zu t un haben. 
Die im folgenden wiedergegebenen Teile eines langeren Gespraches 
mit dem Informanten Pindambui waren für mich wahrend des Feldaufent-
haltes von grosser Bedeutung. Ich erhielt sie erst nach ca. neun Mo-
naten des Aufenthaltes. Die früheren Aussagen über diese Ahnen waren 
für mic h fast immer unverstandlich geblieben; sie waren zu bruchstüc k-
haft, um s ie in einen grosseren Zusamme nhang einordne n zu konne n. 
Auch heute noch sind manche Aspekte unklar, und vieles konnte auch 
durch Nachfragen nicht weiter geklart werden. Die Gegenüberstellung 
der beiden Ahnen ist aber für ein Verstandnis gerade der Mythen um 
die Sagopalme ~erum von grundsatzlicher Be deutung, we shalb d ie folgen-
de n Aussagen, trot z d e r Unvollkommenhe i ten, auch b e trac htet we rde n 
sollen. 
Nr. 15: InfoT'171ant Poindambui (KZan YluZiap) ( Pi.) 
"Der erste Mensch war Malu, der Ahne der Name - Menschen, Malu. 
Nduman i s t seine Mutter . Gut, diese Geschichte e r zahle n wir 
so : Nduman und Ndangan s ind be i d e Erde , beide s ind Erde . Gut, 
Malu ist aus di eser Erde a u f gebroch e n. Erde i st Mi ndjemblandi, 
Mind j e mb l a ndi i s t i h r Name , Mindj emba t , der Na me d i e s e r Erd e , 
Mindjembat, Mindjemblandi. Er entstand aus dieser Erde. Malu 
brach aus der Erde hervor, er brach aus der Erde hervor. Ein 
Stück Nabelschnur [Nachgeburt?] blieb. 'Markus, was ist das ? ' 
'Ein Mikrophon.' [d. Verf.] 
'Gut, Kuvumban i s t wie - j e t z t rede i c h auf Band - Kuvumban 
i s t wie das Mi krophon, Malu i s t wie das Tonbandgerat. Beide 
Na be l s c hnüre s ind verbunden. Bei de s ind aus e ine r Erd e hervor-
gebroch en. Diese Gesch i c h te darfst du nicht we ite r erz a h len. 
Ich pflegte s ie dir z u v erbergen.' (l) 
(l) An dieser Stelle wurde Poindambúi d urc h eine Patrouille von 
Ma nnern, die d i e Ha user mi t DDT s pr it z en muss t e n, unterbr och e n. 
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Gut , Kuvumban entstand auf der einen Seite, er entstand auf 
der einen Seite . Gut, er entstand aus dem Inneren von Ndangan. 
Aus einer Erde sind beide hervorgegangen . Die Erde ist Mind j em-
blandi. Beide waren in dieser Erde. Gut, und beide sind aus 
dieser Erde Mi ndjemblandi hervorgebrochen. Gut, diese Erde hat 
zwei Namen erhalten. Beide waren in der Erde . Beide klopften 
und klopften , wie eine Uhr arbeitet, eine grosse Uhr: tang , tang, tang, 
tang! So klopften beide, und dann, Malu war da, war in der Erde auf-
gebrochen und blieb . Er ging nicht heraus, nein, er blieb. Er war-
tete. Gut, Kuvumban entstand auf der einen Se i te , er entstand auf 
der rechten Seite . In der einheimischen Sprache nennen wi r es 
matamba (rechts). Gut , und Malu entstand auf der linken Seite. Der 
erste Mann entstand auf der linken Seite. Die linke Seite [oder 
Arm ] ist wie der altere Bruder, die rechte Seite ist wie der jüngere 
Bruder . Kuvumban ist wie der jüngere Bruder, Malu ist wie der alte -
re Bruder . So i st es mit unserem Arm. Der linke Arm ist wie der 
altere Bruder, der rechte Arm ist wie der jüngere Bruder . Das sind 
beide Arme. Beide entstanden an den zwei Ste l len. Gut, Malu brach 
aus Nduman hervor . Nduman übernahm die Arbeit der Nacht. Gut, 
Ndangan, Kuvumban brach aus Ndangan hervor. Gut, beide sind aus 
der Erde hervorgebrochen . Der eine stand auf der linken Seite, 
brach aus der linken Seite hervor , der andere brach aus der rech-
ten Seite hervor. So brachen beide hervor und sassen da . 
Die Nabelschnur von beiden, die Nabelschnur von Malu war mit 
der Nabelschnur von Kuvumban verbunden. Beide waren da . Gut , Nduman 
schnitt die Nabelschnur von beiden ab, sie schni t t die Nabelschnur 
von Malu ab . Gut , diese Nabelschnur von beiden befindet sich nicht 
bei Ndangan, nein, sie ging leer aus . Die wirkl i che Mutter von bei -
den ist Nduman. Sie selber schnitt die Nabelschnur ab und nahm 
die Nabelschnur [ und Nachgeburt?]. Sie ist jetzt in den Handen 
von Nduman, diese Nabelschnur von beiden, Kuvumban und Malu, sie 
bewahrt beide. Gut, Kuvumban kam hoch, Kuvumban stand darauf . 
Licht brach aus, der Hahn krahte . Malu blieb innen, unten, Kuvum -
ban trat auf den Kopf von Malu, Kuvumban stand darauf. Licht brach 
aus , der Hahn krahte. Malu blieb innen, unten, Kuvumban befand 
sich oben, trat auf den Kopf von Malu. Er stieg hinauf , der Hahn 
krahte, Licht brach aus . Aus diesem Grunde haben die Name - Menschen 
[Menschen der Name - Halfte] einen kahlen Schadel. Wer ist darauf 
getreten? Kuvumban selbst . Kuvumban trat darauf. Kuvumban trat 
auf den Kopf von Malu . Gut, Malu wurde kahlkopfig, gut. Man sagt, 
dass man kahlkopfig sei. Gut, Kuvumban erhielt den Namen Djinambandu, 
denn er hatte viele Haare. Ma lu hatte keine Haare . Kuvumban hatte 
vie le Haare. Gut, beide erhielten Namen . Ambutala, Ambutalemban, 
Ambud j o pa n sind d.i e Namen von Malu ." (l) 
Die beiden Urfrauen Nduman und Ndangan, die, wie wir schon sahen, sehr 
verschiedene Erscheinungsformen annehmen konnen, werden in diesen Aus -
sagen des Informanten Poindambui primar als Erde vorgestellt. Aus die-
ser Erde, d.h. aus dem Schoss dieser Frauen , sind die zwei ersten Men-
schen, Malumban und Kuvumban, entstanden . Es liegt nahe, in diesen 
Aussagen bei beiden Mannern an Zwillinge zu denken, doch gibt es andere 
( l) Die Fortsetzung dieser Ausführungen findet man unter Abschnitt 
8 . 1.7. Diese Trennung geschah aus Gründe n der Uebersichtlichkeit . 
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Aussagen , in denen nicht von einer gleichzeitigen Geburt gesprochen 
wird. So muss diese Frage als ungeklart vorerst dahingestellt bleiben. 
Die Entstehung aus der Erde, die hier auch Mindjembland i genannt wird, 
aus der zuers t aufgetauchten Erdspitze (vgl . Mythen Nr. 2 und 3), ist 
ein zentrales Thema in den Mythen, die in Gaikorobi erhalten wurden. 
Auf diese Aussagen nehmen die Angaben Bezug, die behaupten , in oder 
be·i Gaikorobi seien die Menschen aus der Erde hervorgekommen (l). Denn 
diese Erde , aus der die ersten Menschen hervorgebrochen sind , wird in 
einem Wohnhaus in Gaikorobi aufbewahrt. Diese Erde ist in den Vor -
stellungen der Einheimischen zugleich Feuer und Frau. Sie darf nicht 
berührt werden , da man sich sonst verbrennen würde . 
Obgleich von beiden Ahnen gesagt wird, dass sie aus einer Erde her-
vorgebrochen seien, so wird trotzdem die Mutter von Kuvumban, Ndangan, 
von der Mutter von Malumban, Nduman , abgesetzt. Wir haben es hier 
wiederum mit dem Problem der Zweiheit i n der Einheit zu tun . Einer -
seits sind ja Kuvumban und Malumban Namen , die als ein Namenpaar in 
einer bestimmten Namenre i he auftreten, ebenso wie Nduman und Ndangan. 
Trotzdem sind die Hand lungen und Aspekte der Gestalten so unterschied -
lich , dass man nur schwer von zwei verschiedenen Ansichten einer glei -
chen Ahnengestalt sprechen kann , auch wenn manche Charakterisierung 
als eine einfache Gegenüberstel l ung auftritt. Als Arbeitshypothese 
für die weitere Behandlung dieser Probleme soll daher in diesem Fall 
angenommen werden, dass es sich hierbei um zwei verschiedene Gestalten 
handelt . 
Di ese Annahme erhalt nun darin eine erste Bestatigung , wenn von bei -
den Ahnen geschildert wird, wie sie aus der Erde hervorbrechen mochten , 
dies jedoch nur einem von beiden gelingt . 
Bei der Geburt der beiden Ahne n erscheint wiederum die Gegenüber -
stel lung von links und rechts, die uns schon in der Mythe über die Erd -







Diese Gegenüberstel lung von links und rechts wurde von Einheimischen 
oft mit der Gliederung in Nacht und Tag verglichen . Diese Angabe von 
rechts und links bei der Geburt von Malumban und Kuvumban wurde so 
mit dem Wechse l von der Nachtzeit zur Tagzeit, von einer linken zu ei -
(l) Vgl. dazu die Ausführungen in der Einleitung. 
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ner rechten Seite verknüpft . Heut e se i d ie linke Hand der Menschen 
schwach , s i e konne be i m Werfen n i cht z i e l en , sie se i Frau . Die rechte 
Hand des Men schen sei da gegen stark , mi t dem rechten Arm konne man wer-
fen , es se i d i e Se i te von Kuvumba n . 
Sehr a usführlich wird das Abnabeln der Kinder behandelt . Die s tarke 
Betonung darauf , dass d i e Nabelsch nur der beiden Brüder sich in den Han-
den von Nd uman, die der Name- Halfte zugeordnet wird , befinde , i s t aus 
der Zugehorigke i t des Inf o r manten zu eben dieser Ha lft e zu erklaren . 
Diese Nab e l schnur ( und Nachgeburt? ) s oll nach ander e n Aussagen von 
Poindambui früher in einem Bambus i n Gaikor obi auf bewahrt worden s ein . 
Auf die Bedeutung d i eser Nabelschnur gerade im Zusammenhang mit der Sa-
gopalme wi rd weiter unten noch eingegangen werden . 
Schl iess l ich sollen noch d i e Aussagen naher betracht et werden , d i e 
besagen, da ss der Ahne Malumban kahlkopfi g sei ~ wahrend Kuvumban v i e l e 
Haar e hab e . Damit wi rd j a ausgedrüc kt, dass Kuvumban auf das Ha upt 
se i nes Bruders gestiegen ist , um so vor i hm aus der Erde heraus zu-
brechen . 
Es traf sich nun , dass der Mann Poindambui, wie auch e in anderer 
Mann se i ner Ha l fte , kahlkopf ig war. Bei der Beschre i bung der Kahl-
kopfigkeit d i eses Ahnen wurd e dann i mmer auf den e igenen kahlen Sch adel 
hingewiese n, um sich so g l e i c h sam a ls Reprasentanten d i eses betreffen-
den Ahnen zu erweisen . 
Die s e Ge g enübe rstellung v o n Kahlkopfigke it und Behaarthe i t , die 
z . B. bei d e r Unte r s che idung v on b e haarter und unbehaarter Scham der 
Urfrauen in der Mythe über Moem und de n Ma r k t uns schon , wenn auch 
in a nderer We i se , begegnete , spielt n un auch eine Rolle bei der Ge -
s ta l t ung von Ma nne rha usern . Mi t ambutaZa (kahlkopfig ) werde n Manner-
ha u s e r ch a r akt erisiert , die ke i n e beschn itzten Pf os t e n haben und e b en so 
a l s Dacha ufsa t z k e ine aus Holz geschnitzte Voge l f i gur , sondern e ine n 
i n Fo rm eines Topf es Cwo) gest a l t e t e n tone rnen Dachaufs a tz besitzen . 
In Gaikorobi s o llen früh er Mannerhauser der Name -Ha lfte solc h e Dach-
aufsatze gehabt haben . Die Manne rha user der Nyaui - Halft e durften 
mit Schnitzereien verz iert werden. Auch s o l len s i e e ine n holzernen, 
voge l a rt ige n Dachaufs at z geh a bt habe n . Hi er finden wi r a l so ein e 
Ent s p rechung zwi s chen der unt erschiedl ich e n Gestaltun g von Manner-
hausern und der Beschr e i bung des Urzeitgeschehens , der unters chied -
l ichen Charakterisierung der Ur- Brüder. Es sei in diesem Zusammen-
ha ng auch nochmal s daran e r innert, dass die Sagopalme mit ihrer Bl üten -
bi l dung Djina mba ndu genannt werden kann . Wir werden spate r noch s ehen, 
welc he weit ere Bed e utung dies ger a d e f ür d i e Sagopa lme hat . 
355 
Nr . 1 6: Informant Yamanawan (Klan Sui) (Pi.) 
" Kuvu und Ma l u . Suikumban kam zuers t. Deswegen nennen sie i hn Sui -
kumban , sui Si7g i7 sui lauvi (das Tor aufst o ssen , das Tor aufheben) . Er 
hat d i eses Tor durchbrochen , d urchstossen; er kam zuerst heraus , 
Suikumban . Su i k umban Sauvikumban , so ist das , und Mbabmokumba n, 
mbabmo (Decke l ) hochheben , er kam heraus . In d i esem Geb i e t Mevambat: 
Al les i st i rn Inners t en der Mut ter, er kam zuer st heraus . Er [ d . h . 
Malurnban ] hatte keine Haare , er [ d . h . Kuvumban ] h a t t e Haare . Der 
von uns [ vo n Nyau i - Ha l fte ] trat zuerst auf d i esen Deckel , trat 
h i nüber . Er war darauf getreten . Er [ Ma lumban ] erhob sich n i cht, 
hatte keine Haare. Al l e der Name - Hal f te h a ben keine Ha are , s i nd 
ambutali7 (kah l kopf i g ). Nondime l i i st Kuvumban . Nond i me l i ent st a nd 
a us der Nach geburt von Kuv umban . Es i st ein Krokodil, diese Sago -
palme , wie Mawakwe , ke i n schwarzes Krokod il, sondern ein gelbes 
Krokodil . Und Tapmeaman ist wie Malumban ." 
N r . 1 7 : Informant Yamanawan (Klan Sui) (P i. ) 
"Kuvumbanga kam hervor . Er brach zuerst hervor , er st i ess , er kam 
z uerst hervor. Kuvumbanga trat auf die Ste l le, deshalb nennt man 
sie [ d ie Menschen der Name - Halft e ] ambutala (kahlkopfig) . Kuvumbanga 
nennt man Djinambandu . Kuvumbanga br ach das Tor der Frau auf , der 
Mutter , das Tor der Mut ter , so wi e ein Bach , wie ein Kind hervor-
kommt. Die Mutter schnit t dieses Stück Nabelschnur von be i de n ab 
un d wi cke l te es i n Gras , in rotes Gras . Si e wickelte das Stück 
Nabe l schnur von Kuvurnbanga darin ein . Und i n schwarzes Gras wickel -
te sie da s Stück Nabelschnur von Malumbanga e i n . Ma l u brach zuerst 
aus dem Gras hervor , das schwarze Krokodi l , das man auch Tapmeaman 
n e nnt . Kuvumba n brach spater hervor . Yemesamban is t der altere 
Bruder , Yesindumu der jüngere Bruder . Tapmeaman ist der a lt ere 
Bruder , Nono is t der jüngere Bruder . So wechselten sie. Von Yemes am-
ban ist ein Bein locker, ist nicht ganz zusamrnengewachsen . Er 
sprang zu früh i n das Wasser . Deswegen nennt man ihn den Hi nkende n . 
Er arbeitet mit nur einem Bein . Yemesamban hatte sich zu sehr be -
e ilt , damit nicht die Nabe l schnur von Kuvumbanga z uerst sei und damit 
a l terer Bruder werde." 
In diesen Aus führungen , die in ihrem stichwortartige n Char a k t e r t ypisch 
für viel e de rartige Aussagen sind , hab en wi r wied e r die Geburt der bei-
den Ahnen vor uns. Es wird j edo ch na h e r a uf di e Na belschnur bzw . Nach-
ge burt de r be i de n Ahn e n e ingegange n . Au s der i n Gras e ingewick e lt e n 
Nabe ls c hnur ent s tehe n Krokod i le , wobei j e doc h d i e Re ihenfolg e der Ge -
burt von Ma l umban und Kuvumban nun gerade umgekehrt ist . Das Krokodi l 
aus der Nabelschnur von Malumban ist so z uerst ent s tanden , und da nach 
erst t r itt das Krokod i l a u s der Nabe l schnur von Kuv umban hervor . Da 
das ers t e Krokodi l sich jedoch z u sehr beei l t , wird es zu ein em Hinken -
den (sambi7n ) . Wi ch t i g für unseren Zusa mmenhang is t nun , dass e in e 
Gl e i chsetzung des Krokod il s Yemesamban mit Tapmeamam (Borassuspa l me) 
und des Krokodils Yes i ndumu mit Nond i me l i ( Sagopalme) vol l zogen wird . 
Wi e diese Verbindung im einze l nen zu sehen ist , kann leider nicht 
gesagt werden . Auf Nachfragen sagte Yamanawan , dass die Sagopa l me keikn 
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(Seele, Abbild oder Schatten) von Yesindumu sei, die Borassuspalme da -
gegen sei keikn von Yemesamban o Ein anderer Informant, Sangindimi , 
meinte , Yes i ndumu sei keikn von der Sagopalme o Die Reihenfolge in 
der Beziehung ist also nicht ganz eindeutig o Mehrere Informanten 
wiesen auf diese Beziehung zwischen dem Krokodi l und der Sagopalme o 
Versuchen wir nun nochma l s, die genannten Namen, Krokodi l e, Palmen 
usw o einander gegenüberzustellen: 
Name - Ha l fte Nyaui - Halfte 
links rechts 
Malumban Kuvumban 
a l terer Bruder jüngerer Bruder 
Yemesamban Yesindumu 
Borassuspalme Sagopalme 
Bei dieser Gegenüberstellung geht es nun nicht nur um eine Gegenüber-
stel lung von einzelnen Begriffen, Namen uswo , sondern die i n einer 
Kolonne stehenden Namen usw o bilden i n sich einen zusammenhangenden 
Komplex o Es handelt sich ferner nicht um eine Aufstellung, die erst 
nach der Feldforschung bei der Durchsicht des Materials gemacht wurde , 
sondern sie entstand direkt in Zusammenarbeit mit Informant eno 
8olo4 Mythen über die Borassuspalme und die Sagopalme 
N r o 18: Informant YamanauJan (K lan Sui) (S) 
" In Mindjembat entstanden Nono und Tapmeamano Der Mann Alambanmeli 
heiratete die Frau Ngando o Sie gebar zuerst Tapmeamano Tapmeaman 
fiel, z i tterte am ganzen Le i be und starb o ' Eh, e in schlechtes Kind !' 
Ngando wickelte es in ein Palmblütenhüllblatt, trug es fort und 
warf es in den Mauvi - Bacho Das Kind ging nach Ngusai, es ging 
zum Mutterbruder, zu den El tern der Muttero Es gehorte ihnen o 
Tapmeaman ging hinunter z u Füssen von Ngusavimeli [ihrem Mutter -
bruder]o Ngusavimeli drehte und drehte das Kind , betrachtete es: 
' Dieses Kind ist gerade gestorben ', dachte er , nahm Holzer und 
Lianen und sagte einen Spruch o Als es vergebens war, liess er 
davon abo Tapmeaman war tot , wurde auf einen Langshügel (tuvi) 
hinaufgelegt und blieb liegen o Alambanmeli stieg zu ihm hinunter o 
Die Frau von Alambanmeli blieb jedoch o Kinyondimi ass mit ihr 
und hatte Geschlechtsverkehr mit ihr o Als sie schwanger geworden 
war, dachte Alambanmeli : 'Das ist mein Kind o' Ngando gebar Nondi -
meli o Wenn Kinyondimi zu ihm ging, sagte Nondimeli immer Vater 
zu ihmo ' Warum nennt mich das Kind so? Wenn sein Vater mich sieht, 
was soll ich sagen? Das Kind nennt dich [ gemeint Kinyondimi ] Vatero ' 
Die Zeit ging vorübero Ei n anderes Ma l kam er , und Nondimeli rief : 
'Vater ! Vater! ' ' Komm her, warum nennt dich das Kind so? Ich mochte 
das wissen ', sagte Alambanmeli o Ki nyondimi ging hinein [ in das 
Haus? ]o ' Warum nennt dich das Kind Vater? ' ' Nun , es ist so , deine 
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Fra u hat mit mir auf dem We ge Gesc hlec htsverkehr gehabt. So wurde 
d i ese s Kind geboren ', sagte Kinyondimi. ' Es ist das Ki n d von un s 
be i den .' ' Es ist gut, Junge , das Ki nd ist von einem Kno chen [ ? J . 
Ueberall wird es stark se i n für den Ka mpf , für das Werfen der Speere 
und für d en Krieg g egen d ie Feinde . Es i s t gut so ', s agte Alamba n -
meli . 
Nondimel i wuchs und wurde e i n Ma nn . Tapmeaman und Nondime l i zo-
gen beide h inauf nach Ambiange . Tapmeaman zog weiter und keh rt e 
z urüc k [? ] , sie t r afe n sich be ide in der Ge g end v on Ndungvinumbu . 
Be i de kamen herunter . Solambund i v i sah s i e , kam h eraus und legt e 
einen Balken quer zu ihr e m We g . Diese war von d e m Klan Nari . Non -
dimeli jedoch zerbrach den Balken und kam herunter . ' Ah ! ' sagte 
sie , zog ihr en Fa serrock aus und ze i gte i hm ihr e Scham und i hre 
Brüste. Er sah s i e und zog we iter hinunt e r . ' Oh, er zieh t weiter !' 
rief sie und l i ef h i n und her . Ki nyond i mi hat t e s i ch i m Hau se ge -
schmückt und rannte h e r bei . Puk puk puk puk! ran nte e r , kam hera u s , 
umschlang ihn [ Nondimeli ] und h i elt i hn f e s t . Sh!! z ermalmt e i hn 
Nond i me l i und vers c h l ang ihn. Kavokavi ging hinau s , hielt Nondi -
meli, do ch auc h er wurde ver schlungen . 
Di e Sagopalmen , d ie z uerst hinuntergegangen waren , waren schon 
nach Kumbr angaui hinübergegange n , z um Korewori . Di e Sa gopalmen, 
die spater kame n , wurden h i e r fe s tge halten . An unserem Ort i st 
der Vater d e r Sa gopalme [die Vari e t at ngak ] sehr we i t verbre i tet , 
se i n Sohn dagegen ist nur vereinze l t vo rhande n . 
Kinyondimi hi e lt ihn fest, doch No nd i meli ver schlang i hn , e r 
gin g in sein e n Magen und bl i e b dort . Die s e Sa gopa lme n e nne i c h 
ku l alamba . Se ine See le h i e l t s i eh an d e r Mi tte l rippe e i ne s Sago -
pa l mbl attes , Kinyond i mi, [ er wu rde ] der grosse Kuskus pam . Die 
See l e von Kavoka vi h iel t sich a n d e n Bl attern einer Sagopalme 
[ er wurde ] der we i sse Kuskus . So nennt man Sungutme l i . 
So g e ht d i e Gesch i c ht e von der Sa gopalme . War um mankul alamba 
sag t , warum die Mensc hen d es Kl a nes Sui mi t nongusambi v e rknüpft 
werde n , wie man sagt . Da s ist d e r We g . Markus e r zahlte i ch es . " 
Nono , a uc h h a u f i g No ndimel i genannt , d i e Sago pa lme ode r genau e r d e r 
Ahne , von dem d i e he utige Sagopa lme a bstammen sol l , und Ta pmeaman 
bzw . Tapmeamanme l i , von welchem Ah nen die Borassuspalme h e r gele i tet 
wi rd , s tehen in e i n e r besonde ren Bezie hung zue i nander . Dies konnt e 
j a scho n a nhand der vor a ngega n gene n Myth e n über Malumban und Kuv umban 
fest ge s t e l lt werde n . Diese besonder e Bez iehung drüc k t s i ch z . B. dar i n 
a u s , da s s die Kl ane Moni und Wuliap , d e n e n d ie be ide n Palmen z ugeo r d -
n e t werden , "kl e ine " sambra genannt werden . Es i st hier an d ie Gegen -
über stel lun g von Tapmeaman und Nondimeli, an das Hinabtauchen von 
Ta pmeaman in da s Was ser, zu denke n , wahr e nd Nondimeli auf der Erde 
ble i bt . Ode r es wur d e damit e r kl a rt , das s Ta pmeaman a u f dem Tan z pla t z 
b zw . La n gshüge l d esselbe n s t eht , wa hre nd die Sagopa lme s ich i m Sumpf 
befinde t . I n b e i de n Falle n ist e s die Gegen übers t e llung von Wasser 
zu Erde , auch wenn s i ch d i e Zuordnun g je nach Gesichtspunkt andern 
kann . 
In dieser Myt h e von Ya manawan e ntfern e n wir uns e twas von d e n Myth e n 
Ube r die b e i d e n Br üder . Tro t zd em wird wie der a u f d i ese Brudermyth e 
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hinge wiesen, wenn die Ereignisse auc h in andere n Gestaltungen auftreten . 
So verb irgt s i ch unter dem Namen Ngando, der Frau, die Ta pmeama n und 
No nd imeli gebie rt, die schon ofter erwa hnte Miesmusche l . Ferner steht 
in e igenartiger Entspre chung die Geburt von Tapmeaman zu der nur halb 
voll z ogenen Geburt von Malumban . Malumban hat ja die Erde ode r den 
Mut t erleib nicht wirklich verlassen, und auch Tapmeaman kehrt g leich 
nach der Geburt zurück zu den Eltern seiner Mutter, zu seinem Mutter -
bruder, i n das Wasser, aus dem seine Mutter stammt . Der Informant 
Ya manawan gab als Zusatzerkl arung zu diesem Tod fo l genden Vergle ich : 
Wie wenn ein Fisch an einem Fi s chhaken gefang en wird, zappe l t und 
s tirbt, so s o llen auch die Menschen beim Sterben zittern, und s o sei 
Ta pmeaman gest orben. 
In der Mythe von Yamanawan über die Borassus palme und die Sago-
palme wird deren Entstehungsort gleich zu Beginn mit Mindjembat 
angegeben, darin also mit den vorangegangenen Mythen über Malumban 
und Kuvumban übereinstimmend. Dann wird ein Ehepaar genannt, Al am-
banmeli, nach Zusatzinformationen aus dem Klan Wuliap, und seine 
Frau Ngando, aus dem Klan Nari . Es ist nun wi c htig, zu sehen, wi e 
der Vater von Tapmeaman der Name-Halfte angehort, wahrend der Vat e r 
von Nondimeli nach Zusatzinformationen dem Klan Same, also d e r Nyaui -
Ha lfte. So wird die Borassuspalme auch heute einem Klan der Name -
Halfte zugeordnet, wahrend die Sago palme auf der Seite der Nyaui -
Halfte steht. Ferner sind auch der Ahne Malumban d e r Name - Ha lfte, 
der Ahne Kuv umban der Nyaui-Ha lfte zugewiesen . 
Na c h der Be s chreibung der Geburt von Tapmeama n und Nondime l i f ührt 
die Erzahlung hinübe r zu den erwachsenen Ma nnern. Die Taten d e r Man -
ner i n Ambiange , d e m Ge biet nordlic h von Gaiko r obi, we rden n ic h t na he r 
beschrieben (l). Wenden wi r uns nun den a u s f ühr lic heren Angaben z u , 
die berich ten, wi e Tapmeaman und Nondimeli in dem Gras l and nach Süden 
ziehen . In d em Gras land vo n Ndungv i, das i m Norde n von Gaikorob i 
liegt ( 2 ), tre ff e n s i e auf d i e Fra u So lambund i v i . Di ese Frau versucht , 
Nondime li aufz uha lt e n, wa s ih r jedoc h nicht gel ingt . Sch l i esslich i s t 
es der Vater von Nondimeli s e lb s t, der v ers uc ht, Nondimeli f es t zuhal -
ten , dab e i j e doch ge t otet wird, eben s o wi e de r Mann Kavo kav i. 
( l ) Vgl . dazu die Anga b en zum Inha lt des Kwiano- Gesanges unte r Ab -
schnitt 9 . 2 . 
( 2 ) Vgl. Kart e 5. 
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Für das Verstandnis der Mythen und Riten, die mit der Sagopa l me oder 
den mit ihr zusamme nha ngenden Ahnengestalten verknüpft sind , i st d i ese 
Wanderung nach Süden besonders wichtig . Sie wurde immer wieder erwahnt. 
Die Sagopalme bzw. Nondimeli soll so gleichsam h i nüber nach Kumbrangaui, 
nach dem Gebirge im Süden von dem Mitte l sepik , aber auch in das Gebiet 
vom Korewori gewandert sein . Die Mythe hat hier einen sehr aitiologi -
schen Charakter. Es wird namlich erklart, warum von einer besonderen 
Sago palmen- Variet at sehr viel im Gebiet von Gaikorobi vorhanden ist . 
Die Variet a t ngak wird a l s Vater derjenigen Sagopalmen- Varietaten be -
trachtet, d ie hauptsachlich der Sagogewinnung dienen. Inwiefern es 
zutrifft, dass in diesem Gebiet von Gaikorobi mehr Palmen d i eser Varie -
t a t vorkommen als südlich des Mittelsepik, kann hier nicht gesagt wer -
den. Wichtiger für die weiteren Ausführungen ist dagegen , hier de u t -
lich fe s tzuhalten , dass durch diese Wanderung nach Süden die Sagopalme 
und damit auch andere mit ihr verbundene Wesen wie z . B. die Sagolarven, 
der Papagei kwalu usw. mit dem Gebiet Kumbrangaui verbunden werden . 
Dies wird sich z.B . bei kultischen Handlungen zeigen , indem eben die 
mit der Sagopalme verknüpften Ahnenwesen aus diesem Gebiet südl i ch 
des Mittelsepik herbeigerufen werden müssen. 
N r . 19: Informant Nigwan (Klan Moni) (S) 
" Tapmeaman und Nono wurden beide von einer Frau geboren . Ihre Mut -
ter i s t die Miesmu s chel Songalawuli . Sie hat beide geboren , sie hat 
Tapmeaman und Nono geboren . In Mindjembat Kambra mbat sind sie ent -
standen . Spater wurden sie [? ] von den Menschen in Mevambat als 
Nahrung in den Mund genommen . Von Tapmeaman gibt es keine Starke , 
er i s t i n den Wald hineinge gangen . Nur Sago n ehmen wir in den 
Mund und e ssen da von . Von Tapmeaman g ibt es Nachkommen, nicht 
j edoch von Kambu kuli, er ist unfruchtbar . Von Nono sind Nachkomme n 
da, nic h t j e do c h vo n Mbarano . Von b eiden i s t es kei kn ( Seel e , Ab-
b ild ), Kambukuli keikn von Ta pmeaman, Mbaran o kei kn von Nono . So sage n 
wir. So s tand e n be i de auf d en Hüge l n (t uvi , wak) in Mindj e mb a t Kam-
bramba t . 
Nono war in Nd u ngv inumbu Ka l a uvinumbu. Dort obe n war e r und 
ka m h e run t er . Er war in Amb i ange, und be ide [ Ta pmeaman un d No no ] 
kame n h e runter. In Ndunambu Kambunambu waren beide und kamen herun-
ter, mit Hahnfedern und Federtroddeln geschmückt . 
Eine Frau vo m Klan Nari und Klan Ambrab, Solambundivi, sie 
klopfte, wusch [ das Mark] und ass von der Palme yo , da kamen Nondi-
meli und Ta pmeaman herunter . Solambundivi schaute hinaus und 
sagte: ' Ah, Meliwombungwe, wer kommt denn dort? ' Das sagte sie, und 
sie horte auf mit dem Klopfen des Markes von der Palmeyo . Si e sagt e: 
' Oh , ein Mann, ein schoner Mann kommt herunter .' Das sagte sie , 
ging hinaus und nahm einen Balken Solembo Avalembo . Sie ging hinaus 
und legte ihn quer hin . Er [ Nondime l i ] kam zum Balken herunter, 
brach ihn und ging hinunter . ' Was werde ich machen? ' dachte sie . 
Sie dachte, dass sie ihm ihre Scham zeigen werde und ihn so auf -
halten konnte . Sie zei.gte ihm ihre Scham , er sah sie und ging 
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hinunter. 1 Ah , was soll 1 s! 1 dachte sie, und die Frau rief laut und 
kehrte nach Ndungvinumbu Kalauvinumbu zurück. Sie verschrankte d ie 
Arme auf der Brust und legte sich im Hause hin . Der Mann ging 
hinunter, und sie lag da. 
Yambugunwoli ging hinaus und hielt die Sagopalme fest. Die Dor-
nen [von Nondimeli] waren lang, die Menschen fürchteten sich davor 
und gingen ihm nicht nahe. Al le Klane fürchteten sich vor seinen 
langen Dornen. Yambugunwoli, vom Klan Sui , dachte: 1 Was kann er 
schon machen ! 1 Um ihre Haut sor gte sie sich n icht, ging hinaus und 
hielt ihn fest. Die Dornen assen sie auf, und nachdem sie sie auf-
gegessen hatten, waren sie kurz. Heute gehen die Menschen von Mevam-
bat in das Sagodickicht hinein und fallen die Palme. Als die Palme 
lange Dornen hatte, fallten sie die Palme nicht. Dieser Mensch 
ging hinein. Yambugunwoli hielt ihn. Sie sprang über Kopf und Wur-
zel der Sagopalme. Die Wurzel der Sagopalme ist dem Klan Sui zu-
geordnet, die Wurzel der Sagopalme gehort dem Klan Sui. 
Auf diese Weise ist sie hinausgegangen und hat ihn festgehalten. 
So ist die Sagopalme stehen geblieben . Die anderen schonen Manner 
sind hinuntergegangen nach Woliagwi . Dort sehen wir sie heute . 
Dorthin ist die Sagopalme gezogen und erhebt sich. Die Sagopalmen, 
die hinterher kamen, die hat Yambugunwoli festgehalten. Diese be-
findet sich heute hier, ist v iel vorhanden, v on ngak ist viel vorhan-
den. Vom Sohn ist nicht v iel vorhanden. An der Küste, am Sepik-
unterlauf sieht man keinngak, nur [andere ] Sagopalmen sind zuerst 
hinuntergegangen. Die Sagopalmen, die hinterher kamen, d i e hat 
Yambugunwoli fe s tgehalten. Davon ist i m Dorf , wir es sen [von der 
Sagopalme] . Zuerst war es ein Mensch, nicht eine Sagopalme, von 
Mutter und Vater, aus dem Geschlechtsverkehr von Penis und Vulva 
entstanden. Spater hat ihn dann ein Klan getotet." 
Bei der Betrachtung der Mythe von Nigwan über die Sagopalme und Boras-
suspalme wollen wir uns hauptsachlich der Darstellung der Wanderung 
im Grasland z uwenden. Es wird beschrieben, wie die Frau Solambundivi 
i n dem Gras land Ndungvi das Mark der Palmeyo aus was cht . Daraus e r-
sehen wir, dass die Nutzung der Sagopalme noch n i c ht eingeführt is t , 
d.h. die Sagopalme ist noch ein Mensch, ein Mann , der sich noch nicht 
in eine Nutzpflanze umgewandelt hat . Die beiden Manner, die in dem 
Gr asland herunterziehe n, werden als prachtig gesc hmückt dargestel l t . 
Es s ind e rfolgreic h e Krieger, denn sie besitzen die I ns i gnien erfolg-
reic her Kopfjager, die Hahnfedert roddeln (tambandj&). 
Die Frau Sol ambundivi sieht nun diesen Mann ( Sagopalme) und mochte 
ihn festhalten, d.h. ihn als Mann erhalten . Sie ruft hierzu d i e Hil-
fe ihres Bruders Meliwombungwe h e rbei, der f ür s ie die Werbung durch-
führen soll . Doch e r s t e ht seiner Schwest e r nic ht be i , da e r sic h 
fürc ht e t, wie aus ande r e n Anga ben zu entnehme n ist. So greif t die 
Frau zur Selbsthilfe und legt einen Balken quer zu dem Weg des Mannes. 
Welche tiefere Bedeutung dieser Balken hat, kann vorlaufig n i cht fest-
gestellt we rden. Es wurde manc hmal gesagt, das s die beiden Manne r 
Bac hla ufen entla ng hinunter gezogen s eien . Auch gibt e s im Osten von 
Gaikorobi in d em Gr as l a nd Ma va mal i e ine n Sumpf, d e r nac h be i den Ma nne rn 
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benannt ist, da sie dort hinuntergezogen sein sollen (l). Infolgedes-
sen konnte man an die Balken denken, die von Menschen quer zu Bachlau-
fen gelegt und an welchen Fischwehre errichtet werden, um so die Fische 
aufzuhalten. 
Doch der Balken halt die Manner nicht auf, und schliesslich greift 
Solambundivi zu einer letzten Handlung, indem sie ihre Scham entblosst. 
Doch der Mann soll nur zu ihr geschaut haben, ohne sich aufhalten zu 
lassen. Die Aufforderung zum Geschlechtsakt ist also erfolglos. Erst 
der Tod eines Menschen, einer Frau, ermoglicht ein Aufhalten dieses 
Mannes, d . h. der Sagopalme . Es wird hier die Frau Yambugunwoli genannt, 
die wir in einem anderen Zusammenhang, bei den Mythen über den Mond, 
ja schon kennengelernt haben. Der Tod dieser Frau ermoglicht erst die 
Nutzung der Sagopalme, den Zugang zu dieser Pflanze, deren Dornen durch 
den Tod der Frau kürzer geworden sein sollen. Dieser Mann bzw. die 
Sagopalme verliert den Charakter des verschlingenden. Ungeheuers, wie 
es in der vorangegangenen Mythe von Yamanawan (Nr . 18) so deutlich aus-
gesprochen wird . Es ist hier nicht die Totung eines Urzeitwesens, aus 
dessen Korperteilen die Sagopalme entsteht, sondern es wird gesagt, 
dass ein Urzeitwesen zu einer den Menschen zuganglichen und nutzbaren 
Nahrungspflanze wird, indem es erstarrt, d.h. durch den Tod einer Frau 
aufgehalten wird. 
Der Tod der Frau des Klanes Sui wird ferner als Erklarung herange-
führt, warum ein Teil der Sagopalme, namlich deren Wurzel, diesem Klan 
in Gaikorobi zugewiesen wird. Hier haben wir es mit einem in vielen 
Mythen von Gaikorobi auftretenden Phanomen zu tun, das darin besteht, 
dass der Tod eines bestimmten Ahnen einem Klan ein Anrecht gibt auf 
eine bestimmte Zuordnung zu einer Pflanze usw., die mit diesem Tod 
in Verbindung steht . 
Die Frau Yambugunwoli wird dem Klan Sui zugeordnet . Schon in der 
Mythe von Yamanawan (Nr. 18) war davon die Rede, wie der Klan Sui an 
der Sagopalme in gewisser Hinsicht Anteil hat. Obgleich es Yamanawan 
nicht genauer formulierte, kann hier gesagt werden, dass diese Zuord -
nung eben mit dem Tod einer Frau des Klanes Sui begründet wird. Die 
Sagopalmen-Varietat nokwaZu wird dem Klan Sui zugewiesen. Dies ist die 
Palme kuZaZamb8, die Yamanawan erwahnte. Es handelt sich hier um eine 
besonders dicke Palme der allgemein ngak genannten, sehr dornenreichen 
Sagopalmen. Ferner wird auch zwischen verschiedenen, jungen Palmblat-
(l) Vgl. Karte 5. 
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t ern de r Sagopa lme unterschied e n . Die Bl a tter mit einer leicht r ot -
lic hen Farbung nennt man nongus embi un d weis t si e d em Kl an Sui z u . Die 
etwas hell eren, weisslichen Bl atter simbeka lu (vg l . Abb . 90) da gegen 
sind t otemi stisc h dem Kl an Moni z u geordnet. Di e Be gründung f ür d i ese 
Zuo r d nung ge s c hieht durc h die h i e r bespro c hene Mythe, indem d i e r ot -
l ich e Fa rbung vo n nongusembi vom Blut der get oteten Fra u rühren soll, 
die die Sagopalme festhie l t und ums c hlang . 
Nr . 20: I nf ormant Wangende (Klan Kumbrangwe) (Marap 2) ( Pi . ) 
" Na guanau wollte f ortziehen . Er brach auf, wi e in der Re genzeit, 
wenn e s do nnert - w as ist d er Donner? E s to n t : ' Ndeng! Ndeng ! ' un d 
d i e Erde bebt . Nagu~nau wo l lte hier a u fbreche n und z u einem ande -
r e n Ort z i e hen . Er wollte nicht hier b le i ben . We nn er damal s weg-
gezogen ware , h atten wir heute keine Sagopalmen mehr auf d ieser 
Fl usseit e . Wohin würden wir d ann gehen ? Er blieb , und wir sind 
h i er . Ei nen Teil d e r Sagopalme n , die wegzogen, hie l t der Men s ch 
z urück . Er wo llte vollstandig wegziehen , doch es war nicht mog-
lich, man hie l t ihn fest . Jetzt zieht er nicht mehr for t, s ein 
Sinnen i s t aufgehalten , e r ruht jetzt hier . 
Se i ne Schwester s a ss i m' Haus e und sch aute . Nagu a nau war ge -
schmückt wie bei d em Fest mbatngaui . Er tanzte und woll te wegziehen. 
Al s er wegzog , sch a u t e d ie Schwes t e r: ' Warum z i e h t d e r Bru der f ort? 
Wohin mochte er gehen? ' Sie trat heraus, sie h i elt ihn fest und 
starb. Er blieb und zerbrac h ihr den Kopf . Er blieb . 
Al s Mann stand er da , d ie Schwes t er s a ss im Hause, die Erde 
tonte: ' Ndeng! Ndeng!' Er brac h auf , Membend j o brach mit ihm auf. 
Er brac h auf, e in Stüc k Erde zerbrach und es e ntstand ein Bach -
l a u f . Se ine Schwes t e r stand d a und s c haute: ' Me in Br uder geht, 
wenn er geht, so i s t die s er Or t a m Ende .' Da brach sie auf , ging 
hinunte r und hie l t i hn fest , sein e Sc hwe ster . " 
Obgleic h dies e Mythe aus einem ander e n Dorf, a us einem Nach ba rdorf von 
Gaikorobi sta mmt , wurde s ie hie r a ufgenommen, we il sie eine d eut l i che 
Par al l e le z u d en and e r e n Myth en über d a s nac h Süden Wandern der Sago -
palme bildet . Di e Sagopa l me wird h i e r von dessen Schwester f e stgehal -
ten . Diese Mythe i st daher mit d e r Myth e über Pand i ndjo (Nr . 47 ) von 
Ya mana wan ve r g l e i c hbar . We sentl ich für unseren Zu s amme nhang ist auc h 
hier, dass d urch den Tod dieser Fr a u der ge waltige , gesc hmückt e Man n 
fes t gehalten wi rd , d . h . d i e Sa gopal me wi r d für d i e Nu t z ung zur Nah-
r ungsgewi n nung f estgehalten . 
N r . 21 : Informant Nigwan (K lan Moni) (P i . ) 
" Nachdem Tapmeama n und Nondime l i a u s dem Norden gekommen waren , 
g ingen s ie nach Mevambat, Mi ndjembat Kambra mbat, auf die Langshügel 
und standen dort. 
Ta pme aman sagte zu No nd ime li : ' Du hast v i e l Schmut z .' · Nondimeli 
h a tt e v i e l e Pa lmb l atter und Dornen, so das s der Tan zplatz schmutz i g 
war . ' Du kannst dorthin geh e n . ' Nondimeli horte die Rede von 
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Tapmeaman . Tapmeaman ging h i naus in den Sumpf - der Bruder b1ieb 
noch a u f dem Tanzp1atz -, nahm ein Ho1zmesser (kasak) und sauberte 
den P1atz. Dann 1egte er das Ho1zmesser in das Wasser. Er ging 
hinauf [auf den Hüge1 ] und sagte dem Bruder : 'Du kannst in das 
Wasser gehen , ich b1eibe a11eine.' Aus diesem Grunde befindet 
sich die Borassuspa1me im Dorf , und die Sagopa1me steht im Sumpf . 
Tapmeaman weinte um ihn , a1s Nondime1i ging . ' Jetzt habe i ch dich 
zu e i nem so sch1echten Ort geschickt' , und a11en Schmuck [von sich ] 
1egte Tapmeaman auf Nond i me1i; wanying& [ eine Sch1ingpf1anze ] ging 
a u f die Haut von Nond i me1i . " 
Nr . 22: Informant Tapinio (KZan Nongusime) (WeiZman) (Pi . ) 
"Tapmeaman und Naguanau sind kas . Beide waren zusammen, beide wan -
derten zusammen . Naguanau sprach zu vie1, er sprach, und Tapmeaman 
horte nicht gut , er war etwas taub. Die Pa1mb 1atter waren ausge -
breitet , sie waren zu sehr ausgebre i tet, und er horte nicht gut. 
Tapmeaman sagte : ' Rede n i cht so vie1, verstopfe nicht mein Ohr !' 
Tapmeaman trat seit1ich neben ihn. Naguanau ging in das Wasser , 
in den Sumpf . Tapmeaman b1ieb hier auf dem Erdboden stehen, auf 
d em fes.ten Boden . Be i de waren zusammen gewandert , doch Naguanau 
r i ef zu 1aut , so ging er hinunter [ in den Sumpf ] . Wir sagen, er 
se i kas, und man da r f nicht zwischen Tapmeaman und Naguanau kampfen . " 
In diesem Streit und i n der Charakteris i erung beider Pa1men kommt die 











Wahrend in der Mythe aus dem Dorf We i1man gesagt wird, dass beide Pa1-
men bzw . die durch sie reprasentierten Verwandtschaftsgruppen kas zu -
einander sind , d . h. dass sie nicht miteinander kampfen dürfen , wurde 
in Gaikorobi gesagt, dass beide zueinander in einem 'k1einen ' sambra-
Verha1tnis stünden, was ja auch bedeutet , dass keine Auseinandersetzung 
· stattfinden darf. Der Streit zwischen Tapmeaman und Nondime1i wird 
in der Mythe von Nigwan (Nr. 21) durch eine Trennung beider Kontra-
henten und durch eine Gabe, de n Schlingpf1anzen - Schmuck, beige1egt. 
So konnte man hierin einen Hinweis für die in Gaikorobi so wichtige 
Ha1ftentei1ung in Wasser- und Erdha1fte erb1 icken; zwischen beiden 
Halften besteht ja auch eine Beziehung des Gabentausches . 
Bateson <21 958 : 234) sagt , dass die Borassuspa1me kaishi von der 
Sagopa1me sei, d.h. ihr Gegenstück oder Partner, wie er den Terminus 
auch übersetzt. Die kaishe nampa s i nd nach ihm die Menschen der patri -
1inearen Gruppe, i n we1che Egos TochteP geheiratet hat (Bateson 21958: 
309) . Es wird a1so mit diesem Terminus eine affine Beziehung ausge -
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drückt . Wie wi r s ahen , i s t die Te i lung i n Erd- un d Was serhalf te gerad e 
wi c h t i g für die a f finen Bi ndunge n zwisch e n Ve rwandt schaft sgr uppen . 
N r . 2 3 : Informan t Yamanawan (Klan Sui) ( S ) 
" I c h mochte von Mbarandu und Mbar a t o e r zahlen , von d iesen be i den Pal-
men ; der g r o ssen Palme , d ie sie Kambukuli nennen , und der Sagopalme 
ohne Dornen, d i e wir Mbarato n ennen . Davon mocht e i c h erzah l en. 
Bei de s ind in Amb í ange ent s tanden, und e s gab niemanden sonst, 
s i e hatten keinen Vate r und ke ine Mutter, sie waren ' offentlic h ' . 
Eine Frau zog i hren Faserrock an und menstruierte. Si e zog d i esen 
Faserrock an , dieser Faserrock wurde f est an i hrer Vulva, er ver -
wi c kelte s i ch . So , wi e wenn Larve n i hre Hauser bauen und darin 
s i nd, d i e Larv e n, d i e wi rngangan ( Puppen) nennen. So entstanden 
s i e . Es klopft e in d i esem Faser rock . Sie waren e i ngewickelt , 
und e s klopfte: 'Tang ! Tang! Tang! Tang!' Es klopfte f ortwahrend und 
brach [ dann ] vo l lstand ig hervor . Ein Spross kam hoch a l s gr osse 
Pal me Ka mbukuli, und de r a ndere Teil kam hoch als Sagopalme ohn e 
Dornen ; diese ist Mbarato , und Kambu kul i ist Mbara nd u . Anders 
n enn t man s i e a uch Ke v u i ndu , Kambukuli , und Kevuito , die Sagopalme 
ohne Dornen. Be ide e nts tanden in Ambiange , in den Bergen , dies e 
be i den, Mbarandu und Mbara t o . " 
Sc hon in einer Mythe von dem Inf ormanten Nigwan , der Mythe Nr . 19 , be-
g egne t e uns die Unt e r s che idun g von unfruchtbaren und fruc h tbaren Pal-
men, und in de r hier vorliegenden Mythe von Yama nawan wird d i e Geburt 
dieser unfr uc htba ren Palmen beschrieben, d i e in manchem an d i e Geburt 
der Ah nen Malumban und Kuv umban e rinne rt . Es wird auch begründet, 
warum sie als unfruc htbar betracht et werd en, denn b e i de Pa lmen , so 
wird ge s agt , stammen n i cht von Mensc hen ab. Sie sind aus dem Men-
struations blut , am Faserrock e ine r Frau verkl e bt, entstanden . Ihre 
Ent stehun g wird nach Nor den, nach Ambiange , d em Küstengebirge , ver-
l e gt . Di e Sagopalme ohne Dorn en wird al s un f ruchtbare Fr au ( Mbarat o ) 
d arge stell t, wa hre nd die Palme Kambukul i als s t e ri l er Mann (Mbarandu ) 
a uft r itt. 
Di ese Mythe üb e r d i e Unfruc htbar ke it bestimmt e r Palme n f i ndet ihre 
Entspr echung i m h e utigen Ve r h a lt e n der Mensch en . So sollen Manner k e i -
ne Larve n der Palme Kambukuli e s sen , wei l s ie Steri l itat un d Ka h l kopf ig-
k e it b e fürc ht e n . Ebenso sol l auc h das Essen vom Sago der do r nenlosen 
Sagopa lme b e i Mann e rn z u Ka hlkopfi gkeit führe n . Fraue n d a gegen solle n 
von der Sagopa lme ohne Dorne n e s s en konnen; ob sie a uc h Larven der Kam-
bukul i - Pa l me essen , kann n i c ht ge s agt werde n . Wi r k onn e n s omit fest -
h a lten, da s s einers eits bei der Sa gopal me ohne n Dornen St eri litat und 
Kahlkopfigkeit in e i nen Zusamme nha .g gebra c ht wer den, wahrend j a die 
Sago pa l me mi t Dornen a ls fruc htbar e rs c heint und, we nn wir an d i e Ver-
bindung mit d e r Ah nenges t a l t Kuvumban denken , in der Blütenbi l dung d e r 
Sa go palme gera d e e in Bi l d für v i e l e Haare b zw. Kopfhaar gesehe n wird . 
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Bateson (l ) schreibt , dass nach botan i schen Kriteri en Tapmeaman 
di e weib l iche Borassuspalme , Kambukuli die mannliche Borassuspa l me dar-
stellt . Die Einheimischen würden jedoch Tapmeaman ebenfalls als mann -
l ich betrachten , da vo n ihnen das Wort für Frucht mit demjenigen für 
Penis homonym verwendet würde . In Gaikorobi werden nun beide Palmen 
als mannlich betrachtet ; die fruchttragende Pal me wird a l s zeugungs -
fa higer, die n icht fruc ht t r a gende al s s t eri ler Mann bez eichnet . 
8. 1. 5 Mythen über die erste Sagogewinnung 
Nr. 24: Informant Nigwan (Klan Moni) (Pi .) 
" Die zwei Frauen Moewando und Moewa naran brachen eine Sagopa l me auf 
und wuschen das Mark. Nachdem sie das Mark geklopft hatten , wuschen 
sie es aus . Sie arbeiteten so , doch der Sago setzte sich nicht i m 
Au f fangtrog ab , sondern versickerte im Erdboden . Sie wuschen und 
steckten den Fi nger in das Wasser , Sago hatte sich aber n i cht ab -
gesetzt . Da sprachen beide : ' Schwester , warum setzt sich das , 
was wir waschen , nicht a b? ' So redeten sie hin und her und klopf-
ten nochmal s Sago . 
Nach e i ner We il e kam der Vater von be i den , Moengensui . Er rief 
beide. Der Va ter rief , und beide sassen da und hort e n es . Die al -
te r e Schwester sagte: ' Geh hinauf! Vater hat gerufen. ' Die jüngere 
Schwester ging hinauf und hõrte auf Moengensui . Der Vater sagt e: 
' Wie geht es mit dem Sa go , den i hr bearbeitet und wascht , i st es in 
Ordnung? Setzt er sich im Auffangtrog ab? ' Das Madchen erwiderte: 
' Va ter , als wir zum ersten Mal Sago wuschen , den Finger hinein -
steckten , da gab es ke i nen Sago, der Auffangtrog war l eer . ' 
Der Vater dachte nach : ' Was kann ich nur machen? ' Da wusste 
er es und sagte: 'Schneide ein Palmblatt ab !' Sie schnitt ein Sa -
gopalmb l att ab . Er sagte: ' Lege es h in !' Sie l egte es hin und 
blickte zum Vater: ' Vater, ich habe es hingelegt , was nun? ' Der 
Vater schamte sich und sagte - er sagt e es ganz leise: ' Gut , lege 
d i ch hin !' Gut, das Madchen lag nun da . Sie war ein junges Mad-
c hen , das noch keine Blutungen gehabt hatte , es war ein junges Ma d -
chen . Ihre alt e r e Schwester hatte schon Blutungen gehabt , die 
jüngere Schwester hatte noch keine Blutungen ge habt. Der Vater 
s agte: 'Lege dich hin !' Das Madchen lag nun da , und er steckte 
se inen Pe nis hinein und brach d as Hymen . Das Ma dc hen blutete , sie 
blutete und schrie e rbarmlich . Der Vater sagte: ' Ihr hattet beide 
Sago gewaschen, der nicht im Auffangtrog blieb, so habe ich dies ge-
macht.' Der Vater erhob sich und kehrte dem Madchen den Rücken zu. 
Es tat i hm l e i d . Das Madchen stand auf, nahm das Palmblat t und woll -
te es fortwer f en . ' Was ist damit , Vater? Kann ich das Palmblatt 
fortwerfen?' Der Vater antwortete: ' Nein, du darfst es nicht fort-
werfen . Wenn du Sago herste llen wi l lst, so nimm es . Geh zu deiner 
alteren Schwester, sie soll dieses Palmblatt anbringen .' 
Da9 Madchen ging und sagte der alteren Schwester Moewando: ' Schwe -
ster, Vater hat das mit mir gemacht . ' Die Schwester sass da und 
dacht e: ' Vielleicht ist es gut, und unsere Arbeit wird gelingen. ' 
(l) Bateson 21958:234; Fussnote l . 
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Beide legten das Sagopa lmbl att hin [in den Auffangtrog ] , sie wuschen 
den Sago, der sich nun absetzte . Genug, beide hatten gewaschen und 
steckten den Finger hinein und lachten. Beide lachten und sagten: 
' Gut so. '" 
Nr. 25: Info1'TT1ant Sangindimi (Klan Nongusime) (Pi . ) 
" Früher fallten die Frauen Membewoli Kambiambewoli, Tolanganwoli 
Nambanganwoli , Mbuando Mbuanaran diese Sagopalme. Mbuando Mbuana-
ran von uns Nongusime , Tolanganwoli Nambanganwoli von der Name - Half -
t e, Membewoli Kambiambewol i , Viwoli Mbanguwoli vom Klan Sui . Sie 
fall t en die Sagopa l me , d i e gerade entstanden war . Früher hatte man 
die Palme nicht ge f al lt. Si e fa llten die Pa l me , wuschen das Mark , 
und nachdem sie es gewaschen hatt en , war nur Wasser i m Auf f angtrog , 
keine Nahrung . Es gab keinen Sago im Auffangtrog, nur Wasser . Si e 
gingen hinauf und sagt en: ' Wir haben diesen Sago gewaschen , es is t 
nur Wasser, ohne Nahrung , es gibt keinen Sago im Inneren des Auffang -
troges. ' ' So !' sagte Moem und ging hinunter nachzusehen . Er ging 
h i nunter, fasste i n den Auffan gtrog , es gab jedoch keine Nahrung im 
Auff angtrog. Er nahm yonyinga , nongusembi, simbakalu [alles Sagopa lrn-
blat t er ], machte mit i hnen eine Lieges t atte, und d i e Frauen l egten 
sich hin . Sie legten s i c h a u f diese Pa l rnblatter , ~nd Moem hatte mít 
den Frauen Geschlechtsverkehr. Seine Sarnenflüssigkei t f i el auf d i e -
se Sagopa l rnblatter , die die Frauen [dann ] in den Auffangtrog l egten , 
in dem noch Wasser war . Sie wuschen nochrnals Sago , trugen nochrnals 
Markfasern herbei und wuschen sie. Ei ne Frau steckte ihren Finger 
in den Auffangtrog und sagt e: ' Ah, se i ne Nahrung ist jetzt entst a n -
den.' Si e ging hina u f zu Moem und sagte ihm, dass die Nahrung ent -
standen sei. " 
Nr . 26: Informant Poindambui (Klan Wuliap) (Pi.) 
"Ich mochte die Geschichte der Sagopal me erzahlen , die sie Moem nen-
nen. Ich mochte von dieser Geschichte sprechen . Er he i sst nicht 
' Sagopalme', sein e i gentlicher Name ist Moem. Ein anderer Name ist 
Nondimeli . Es ist die Geschichte, die dem Klan Moni und uns Wuliap 
gehort . 
Früher, als unsere Ahnen lebten, gab es in dieser Gegend keinen 
Sago , nirgendwo gab es Sago. Es gab limbun- Palmen (l) , und sie fall -
ten die Palme tolevio , wuschen deren Ma rk aus, doch es entstand ke i ne 
Nahrung . Dann f!i.ll t en sie di e Palme djidjepmio , wuschen das Mark aus , 
doch es entstand keine Nahrung. Dann fallten sie die Palme mbande , 
wuschen das Mark , doch e s entstand keine Nahrung. Gut , und so blie -
ben sie und hatten nichts . 
Di~se Frau , die man Membewo l i nennt , die Tochter von Nondimel i, 
dachte , dass sie die Sagopalme versuchen konnte. Gut , sie fallte 
diese Palme , die Palme stürzte zu Boden. Sie schlug auf wie eine 
Bombe . Si e stürtze: ' Leng! Leng!' stür zte sie auf de n Boden . Der Bo -
den zitterte . Sie fallten ihren eigenen Ahnen , den Mann Nond i me l i . 
Diese Frau wusch zum erqten Mal Sa go . Sie brach die Rinde au f , 
err i chtet e e i nen starken Zaun und wu sch innerhalb des Zaunes . Nie -
mand konnt e hineingehen und die Frau be i m Sagowaschen sehen . Auch 
e i ne andere Frau konnte nicht i n d i e Umzaunung hin e i ngeh en und mit 
ihr zusamme n Sago wasch e n . Diese Frau Membewoli wusch den Sago 
(l) Mit der Pidgin - Bezeichnung limbun werden verschiedene Palmen be-
nannt , die in der einhe i mischen Sprache allgemein yo heissen . 
367 
alleine. Ke ine andere Frau ging und arbeitete mit ihr. Niemand 
im Dorf wusste davon. Sie wusch den ersten Sago, sie brach die 
Rinde auf, klopfte das Mark, wusch es, doch es entstand keine Nah-
rung. Ein schwarzer Vogel , der vugam heisst, entstand. Im Auffang-
trog gab es keine Nahrung . Die Starke setzte sich im Auffangtrog 
nicht ab, nur Wasser war da, und es verwandelte sich in den Vogel 
vugam. 
Al s sie das zweite Mal wusch, entstand dieser Vogel mbandjala,;alamoe. 
Er entstand, flog hoch und hielt sich an einem Palmblatt fest. Auch 
der Vogelvugam hielt sich an einem Palmblatt fest. Als Membewoli 
ein drittes Mal Sago wusch, kam ihr Vater und fragte: 'Wie waschst 
du den Sago?' 'Va t er', sagte sie, 'beim ersten Mal entstand dieser 
Vogel . Er flog hoch und setzte sich auf dieses Palmblatt.' Der 
Vater schaute und sagte: 'Ah, es ist nur Wasser.' 'Als ich ein zwei-
tes Mal wusch, war e s ebenso, und d er Vogel mbandjala,;alamoe f lo g ho eh 
und setz te sich auf ein Palmblatt. Es entstand keine Nahrung', sag-
te die Tochter. Der Vater sagte: 'Gut, ich werde kommen.' 
Nach dem dritten Mal kam der Vater und fragte: 'Wie waschst du 
den Sago? ' 'Vater, ich wasche ihn so.' Die Frau war in der Umzau-
nung, wusch Sago, und der Vater kam. Er sagte: 'Gut.' Er hatte 
Geschlechtsverkehr mit seiner Tochter. Er gab seiner Tochter Samen-
flüssigkeit. Sie wusch den Sago, und jetzt wurde der Sago gut und 
setzte sich im Auffangtrog ab. Der Vater hatte ihr mbi [Sagostarke, 
aber auch Samenflüssigkeit] gegeben. Die Sagostarke ist Samenflüs-
sigkeit des Mannes. Daher geben die Klane Moni und Kumbrangwe den 
Namen Alambi ~edeutet: eigene Sagostarke bzw. Samenflüssigkeit]. 
Ein anderer Klan darf den Namen nicht geben. Der Vater selbst hat 
mbi gegeben, und sie haben den Namen Alambi. Den Vogel, der beim 
dritten Mal entstanden war, nennt man man. 
In den drei hier vorliegenden Mythenversionen, die wohl auf eine gemein-
same, ihnen zugrundeliegende Mythe zurückzuführen sind, haben wir ein 
ganz zentrales Geschehen für die mythischen Ereignisse um die Sagopalme 
und Sago herum vor uns. Obgleich in der ersten Mythe des Informanten 
Nigwan (Nr. 24) keine Andeutung gemacht wird über den Zeitpunkt der 
Handlung, so geht doch deutlich daraus hervor, dass sie an den Anfang 
der Weltentstehung zu setzen ist (vgl. Mythen Nr. 3 und 4). Ausgangs-
punkt ist, dass sich die Sagostarke im Auffangtrog nicht absetzt. Der 
Sago soll in die Erde versickert se in. Es wird hier ganz e indeuti g 
darauf hingewiesen, dass die Erde mit Sago gefestigt wurde. 
Zu den beiden Frauen Mo ewando und Moewanaran tritt eine dritte Ge-
stalt hinz u : Moengensui, Vater dieser Frauen. Hinter dieser Gestalt 
verbirgt sich das Ahnenwesen, aus dem die Sagopalme entstanden ist. 
Der Vater erkundigt sich nach dem Arbeitsprozess , der zum ersten Mal 
vo llzogen wird. Man bedenke, dass die Frauen seinen eigenen Korper be-
arbeiten! Es ist nun wichtig zu sehen, dass der schwierigste Schritt 
in der Sagogewinnung das Absetzen der Sagostarke im Auffangtrog zu sein 
scheint; darauf verweisen auch Vermehrungssprüche und Namengesange. An-
dere Schwierigkeiten werden dagegen nicht erwahnt, so z.B. der geringe 
Starkegehalt bestimmter Teile der Palme oder mangelndes Wasser zum Aus -
368 
waschen usw., das eine Sagobearbeitung verunmoglicht . Dies s ind Schwie-
rigkeiten, die in den Mythen jedoch nicht angef ührt werden . 
Wenn wir die Ausführungen von Nigwan betrac hten, so ist es auffal-
lend, mit welcher Betonung darau f hingewiesen wird, dass die j üngere 
Tochter von Moengensui noch nicht geschlechtsreif ist. Aus ge r echnet 
sie wird von ihrer alteren Schwester z um Vater geschickt. Der Vater 
hat nun Geschlechtsverkehr mit seiner Tochter, die sich dazu a u f ein 
besonderes, bereitgelegtes Sagopalmblatt legen muss. Diese Ha ndlung 
soll dazu dienen, dass die Sagostarke im Auffangtrog bleibt, sic h also 
absetzt, sich sammelt und nicht in die Erde f l iesst. 
Das Palmblatt, das dann im Auffangtrog ang e bracht wird und auf wel-
che m der Geschlecht s v erkehr zwischen Vater und Tochter stattgefunde n 
hat, ist von besonderer Bedeutung. Aehnliche Palmblatter dienen nam-
lich heute den Frauen beim Sagowaschen dazu, den Strahl des Wassers 
aufzufangen, der aus der Waschrinne in den Auffangtrog schiesst, und 
somit zu verhindern, dass die im Trog ruhende, s~ch absetzende Sago-
sta rke immer wieder a ufgewirbe lt wird und mi t dem Wasser, das a u s d e m 
Trog hina usflie s s t, in die Erde ver s i c k e r t . 
Vergleichen wir nun die Mythe von Nigwan ( Nr . 24) mit derjen igen 
des Informanten Sangindimi (Nr . 25). Andere Na men von Frauen werden 
genannt, Namen v erschiedener Klane, es sind mehrere Frauen . Auch sie 
bearbeite n e in e rstes Mal Sa go , und es ge lingt i hne n nic ht, da nur 
Wasser im Auff angtrog b l e i bt . Von Sang indimi wird nun keine Beziehung 
zwi s che n Vat e r und Tochte r h e rges t e llt , be i ihm i s t es a llgemeiner , 
die Frauen gehen selbst zu Moem und bitten ihn um Rat. Wie wi r s c hon 
s a hen, sind die Bl a tter, auf die s i c h die Fr auen legen, b e s onders g e -
f arbte , junge Sagopalmbla tt e r. Moem hat dann mi t die s e n Frauen Ge -
sch lechtsverk e hr. Die gan ze Ha ndlung erinnert seh r stark an die Au s -
führ ungen über Moem und de n Markt , die wir ja schon kennengelernt h a -
ben (l). An den genannten Palmbla ttern befindet s i c h nach d e m Ge -
schlechtsakt d i e Same nflüss i gke i t von Moem, und be im Sa gowaschen ve r-
bindet sic h d iese mit d em Wasser . Es wird nun i n der drit ten h ier 
vorgeführten Version de utlic h gesagt, dass Sa gostarke Samenflüs s i gke i t 
s ei . Ers t d u r c h den Geschlechtsverkehr von Moem mi t d e n Fraue n s e t z t 
s i c h Sagostarke ab , · d. h. Sago kann a l s Na hrung gewonnen we r den . 
I n der dritten Vers ion ( Nr . 26 ) wird von dem I nfo rmanten Po i ndambui 
g l e i c h zu Beg inn e rwahnt, das s auc h s ein Klan, der Klan Wuliap , d i e se 
Mythe besit zt, d .h. e rza hle n dar f . Dies i s t z u ver s t e h e n a u s der scho n 
(l) Vg l . Abschnitt 3 . 4 . 
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früher ange f ührten Beziehung zwischen den Klanen Moni und Wuliap, inde m 
beide Ant e il an dem Baum malio haben . Die Erzahlung beginnt e twas anders 
als die vor angehenden mit der Beschreibung der Nut z ung verschiedener 
ande rer Pa l me n , bis die Me n s c h e n d azu kommen, d i e Sa gopalme z u nutzen. 
Ei n Grund wird hier n icht angegeben . Wir finden ferner wieder den Na -
me n Memb ewoli für d i e Fr a u, die Sago wa sch t ; es handelt sich um e inen 
Namen des Klanes Su i . Von Po i ndambui wird dann das Aufsch lagen der 
Palme besonders hervorg ehob en . Dieses Aufsch lagen wird man wohl mit 
dem haufig erwahnten Niederstürzen von b e stimmten Ahnen in Verbindung 
bringen müssen . Es handelt s ich nicht nur um das Fa llen einer Palme, 
sondern um das Toten eines Ahnen! 
Be i der Schilderung v o n Poin dambui i s t es e i genar t ig , d a ss gesagt 
wird, die Frau wasche den Sago innerhalb einer Umzaunung aus . Dies 
wird heute v on Frauen nicht gemacht. Ob es früher üblich war, mag 
dahingestellt b l eiben . Diese Angabe von Poindambui unterstreicht je-
doch die Eins amkeit der Frau , wenn sie Sa go pr oduz iert. Sie ist mit 
' ihrer ' Sago palme alle in . Die Ta tigke i t der Frau wi r d s o durch die 
Errichtung eines Zaunes von der Umge bung abge schirmt , d i e Fr a u e rha l t 
einen besonderen Raum. 
In der Darstellung von Poi ndambui gibt es ferner eine Variante über 
die Entstehung verschiedener Vogel. Andere Mythen beziehen die Entste-
hung die ser Vogel auf ein e n andere n Auge nb l i ck in de r ers t e n Sago gewin-
nung , da nn n amlich, we nn d i e f r a u die Rinde der Sagopalme a b l ost . Wir 
we rden im nac h s t e n Abs c hnitt a uf die Entste hung die s e r Vo ge l nochmal s 
zu sprechen kommen. 
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Nr . 27 : Informant Yangendambui (Klan Wape ) ( Pi .) 
''Di e yo- Pa l me wuc h s e mpo r , i hre Palmblat t e r k a me n h e r vor , wurden 
gross , ihr Blüte nh ü l lbla t t t rockn e t e aus und fi e l her unter . Wi nd u -
me li na hm es , brach e in Pa l mbla t t a b und mach te damit e i n Besitz -
Ze i c h e n an das Bl üt e nh üllb latt . Eine Frau d es Kl anes Su i h o l t e 
d i e s es Blüte nhüllb l a tt und gin g Sa go was c hen. Si e s t ahl das Blü-
t enhül l b l a tt und wu s ch Sago . Dann ka m Windume l i u nd scha ut e : ' Wer 
hat dieses Blütenhüllblatt hie r weggenommen ? ' Er fand die Frau 
des Klanes Sui, d ie es g e nomme n hatte . Niemand wu s c h Sa go , nur 
d i e Frau des Kl a nes Sui . Si e ho l te d as Bl üt e nhüllblatt , wu s cn Sa go , 
und Sa go s e t z te s ich i m I nn e r e n d e s Blütenhül l blattes ab . 
J e t z t wissen es a l l e . Al l e n e hme n das Blüt e nhüllblatt d e r yo -
Pa l me , a l l e Frau e n wasc h en Sa go . Zu Beginn wa r e n es n ich t a lle 
Frauen, nur die r rau vom Klan Sui, sie h o lte das Blütenhüllblat t, 
wusch Sa go und alle assen vom Sago. Jet z t wissen es a l le , a l le 
e ssen Sago , alle Frauen h a l ten dieses Bl ütenhül l blat t , l egen es 
hin, klopfe n Sago, waschen Sa go . Der Sa go geht hinunt e r und set z t 
s i c h i m Blüt e nhül l blait [ Auffa n g t rog ] ab , im Inne r e n d es Bl üten-
hüllbl a t t es . Der Sa go wird gr o s s e r un d wa chs t , nur Wasser f lies s t 
aus dem Blütenhüllblatt heraus. Der Sago wachst, trockne t und wird 
von der Frau genommen, ins Tragnetz gefüllt und fortgetragen. Sie 
bricht ihn auseinander, tragt einen Teil zum Markt, einen Teil legt 
sie ins Haus. Der Sago wird gebacken und gegessen. Wahrend des 
Markttages wird der Sago zum Markt getragen, auseinandergebr ochen, 
Fisch und Aal eingehandelt, auch Flusskrebs , dann alles ins Haus 
getragen, Kinder und Mann der Frau essen. Sie kochen, backen und 
e s sen Sago. Das i s t die Geschichte der yo-Palme." 
Yangendambui folgt in der Erzahlung dieser Mythe vom Diebstahl des Palm-
blütenhüllblattes einem Abschnitt eines Namengesanges über diese Palme 
yo , die seinem Klan zugeordnet wird. Von dieser Palme wird das Blüten-
hüllblatt auch heute genommen und dient als Auffangtrog bei der Sago-
gewinnung. 
Ein Ahne des Informant e n Yangendambui, Windumel i - d i e Myt hen über 
diese Gestalt, die nur wenig Verbindungen mit Sago oder der Sagopalme 
aufweist, konnen hier nicht behandelt werden - soll dieses Blütenhüll-
blatt als erster in Anspruch genommen haben. Der Diebstahl des Blat-
tes durch eine Frau hat dann aber keine weiteren Folgen, ausser der 
Nutzung für die Sagogewinnung, im Abla uf der Handlung; es handelt sich 
um e in r echt iso l i ertes De tail. 
Yangendambui war in seinen Aussagen immer sehr humorvoll, so auch 
in der Erzahlweise, in der Betonung usw. Auch hier wird von ihm der 
ganze Sagowaschprozess mit einer gewissen humoristischen Detailfreu-
digkeit beschrieben, z.B. das Anwac hsen der sic h absetz enden Sa go-
starke . Leider g ibt e in sch r i f tlich nie d e r ge l egter Text a ll die s e 
Nuancen nic ht me hr wieder , und auc h Zei c h e nsetzung, Satz aneinander-
reihung usw. konnen kaum einen Eindruck der gesprochenen Worte wie-
dergeben . Das von Yangendambui hier erwahnte Blütenhüllblatt hat ei-
ne sehr vielseitige Verwendung smogl i chkeit und dient nicht nur a ls 
Au f f a ngtrog bei d e r Sagogewinnung . So die nt es a l s Sit z unterlage , 
a l s Verpac k ungsmateria l u s w. Es soll hier j e doch auf e i n e mehr ri -
t uel l e Verwendung h ingewiesen werden, die in Zusamme nha n g steht mit 
Verme hrungsrit en für Fische . Es werde n hierbe i versc hiedene Pflanzen, 
so hauptsachlic h Zi e rpflanzen, i n das Hüllblatt h ine inge l egt und in 
e inem Bach versenkt . Von den Pflanzenbestandteilen nimmt man an , dass 
s i e sich im Wasser i n Fi sch e verwa ndeln und so ein e n grossen Fisch -
reichtum herbeiführen. Wie die Pa lmeyo i st n un auch das Hüllblatt 
a l s we i b lich von Einheimischen b e zeichnet worden. Wenn in Myt hen d i e 
Ent s tehung von Fische n und á u ch Wa sser mit der Geburt eines Mensc h en 
verg l iche n wird , so ist in d ieser Weise das Hüllblatt dasjen ige, d a s 
wi e eine Frau eine Schopfung hervorbrin gt. Aus dem Umhüllenden bre-
c hen die Fisch e , bri c ht das Wasser he r vor , und in dieses Umhüllende -
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wenn auch in halbgeoffnetem, ausgebreitetem Zustand - setzt sich d i e 
Sagostarke ab . 
8.1.6 Mythen über Vogel, Insekten, Kuskus, Fisch und Pflanzen 
N r. 2 8 : Inforrnant Nigwan (Klan Moni) (P i.) 
"Dieser Paradiesvogel ist eine Frau und nicht irgendein Vogel, son-
dern eine Frau. Ein Mann hat se i ne Knie aufgestützt , und eine Frau 
hat sie geboren . Der Paradiesvogel hat Vater und Mutter. 
Sie pflegten zum Markt zu gehen, zu den Menschen vom Sepik . Sie 
gingen zum Markt . Sie handelten Fische und Krebse ein und brach-
ten sie . Das Kind sagte zur Mutter , als sie noch auf dem Markt wa -
ren : ' Mutter , gib mir rohe Fl usskrebse ! Ich mochte sie essen . ' 
Die Mutter nahm sie und gab sie ihr. Das Madchen ass sie. Sie er-
reichten mit dem Kanu das Dorf , und die Mutter ging in das Haus 
hinauf . Sie stellte das Tragnetz ab und wollte Wasser nachfüllen. 
Sie nahm eine Kokosnussscha l e , da sagte das Madchen : ' Mutter , gib 
mir rohe Flusskrebse ! Ich mochte sie essen .' Die Mutter erhob 
sich und sagte: 'Wie , das erste Mal gab ich dir schon auf dem Markt, 
wieviel hast du schon gegessen? Kannst du denn am Abend noch essen? 
Willst du etwa ohne Essen schlafen gehen? ' So begann sie , das Ma d -
chen zu schlagen . Nachdem sie es geschlagen hatte, wollte sie Was -
ser auffüllen gehen. Das Madchen begann nun, alle Faserrocke zu 
holen und anzuziehen . Es schmückte sich , und nachdem es geschmückt 
war , wartete es auf die Mutter . 
Die Mutter holte Wasser herbei. Sie kam und stieg die Treppe 
hoch, sie stieg die Treppe hoch , und das Madchen hatte sie gesehen. 
Das Madchen begann wie ein Vogel zu fliegen , es rief wie ein Voge l 
und breitete die Arme aus. Als die Mutter das sah, warf sie die 
Wasserschale hin und rief : 'Kind , w as ist los? ' Sie versuchte, si e 
festzuhalten , doch nein , das Madchen flog noch hoher in das Hausdach 
hinauf . Die Mutter sagte: ' Ah, Kind , komm herunter !' Doch es war 
erfolglos. Das Madchen flog hinaus - es war nun ein Vogel geworden 
- und die Mutter begann zu weinen. ' Kind , warum war ich mit dir 
bose , warum habe ich dir nicht die Flusskrebse gegeben!' 
Al s der Vater das horte, war er mit der Mutter bose : 'Wa rum woll -
t es t d u ihr nicht di esen Flusskre b s geben? Das i st doch etwas, das 
de n Kind e rn gehort . Sie sollen e s e ss en . . Warum warst du bos e mit 
ihr ? Und mein Kind i st ein Vo ge l ge worde n ! ' So schimpften Mutter 
und Va t e r miteinander. Das Ma dchen flog weit e r, setzte sic h auf 
einen Baumast, auf e inen Baum, d en wir kamba nennen . Der Vogel sass 
auf di e sem Baum und rief : ' Oh ! Oh ! Oh! ' Mutt e r und Vater weinten. 
Das ist die Geschichte vom Paradiesvogel . Es ist nicht irgendein 
Vogel." 
In der Mythe von Nigwan über den Paradiesvoge l i st ein Teil eines tote -
mistischen Namengesanges über diesen Vogel dem Inhalt nach wiedergege -
ben . Ni gwan beschreibt in dieser Mythe die Umwand l ung eines Menschen 
i n e i n Tier; ein Ahne seines Klanes verwandelt sich in einen Vogel . 
Es handelt sich hier nicht um das Sterben oder gar um ein Toten dieses 
Ahnen, sondern um eine Konfliktsituation, die durch die genannte Um -
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wandlung ge l ost wird . In mancher Hinsicht konnte man es aber trotzdem 
als eine Totung betrachten, indem namlich einem Menschen, der in sei-
ner Nahrungsgier fast unmenschliche Züge annimmt, eben diese Nahrung 
verweigert wird. Ein zentrales Element der Kommunikation, die Nahrungs -
gabe , wird zurückgehalten , so dass die Umwandlung i n einen Vogel sich 
ereignen kann. 
Der Beginn der Mythe mit der starken Betonung des Frau- Seins dieses 
Vogels ist aus der Situation der Mythenaufnahme zu erkl aren , d.h . durch 
meine Frage nach dem Paradiesvogel. Ni gwan begegnet dem mit der deut -
l ichen Hervorhebung, dass es ke in Vogel, sondern e i ne Frau sei. Dami t 
wird der ursprünglich menschliche Charakter des Vogels herausgestri -
chen, ein Phanomen, das man immer wieder in den Mythen von Gaikorobi 
antreffen kann; so bei der Sagopa l me der Hinweis darauf , dass sie ei -
gent l ich ein Mann sei , oder bei der Kokospa l me, dass sie eigentl i ch 
nicht e i ne Palme , sondern eine Frau darstel l e . Die Ansicht vom me nsch-
lichen Charakter des Vogels wird von Nigwan durch die Art und Weise 
der Geburt begründet, und er verwendet dabei ein Bild , das immer wie-
der i n diesen Zusammenhangen auftritt : das Aufsetzen der Kn i e des Man -
nes beim Geschlechtsver.kehr , al so be i der Zeugung des Ahnen, und dann 
dessen Geburt durch eine Frau . 
Danach wird überge l eitet zum eigentlichen Handlungsablauf der Mythe; 
es wird eine auch heute anzutreffende Situation geschi l dert, wie Mut ter 
und Tochter zum Markt gehen, um Fische einzuhandeln. Und die Kinder 
essen ja auch schon haufig von der Fischnahrung kurz nach vollzogenem 
Tausch . Wie schon gesagt, führt die übermassige Nahrungsgier des Mad-
chens dazu , dass ein Konflikt zwischen zwei Menschen , die , wie wir 
schon verschiedentlich zu zeigen versuchten, im Alltagsleben der Men -
schen in Gaikorobi eine ausgesprochen enge Verbindung aufweisen (Mutter 
und Tochter), aus brechen kann . 
Es konnte haufig beobachtet werden, wie Kinder gerade nach der Rück -
kehr der Mutter vom Wald in ihr Haus diese bestürmen, um Nahrung bet -
teln , ja gelegentlich schon einen Griff in das Tragnetz wagen , was von 
starkem Murren der Mutter beantwortet werden kann . Auch konnte beob -
achtet werden, wie z.B. eine Frau Sagofladen nach dem Backen auf ein 
Palmblütenhüllblatt legte und voreilige Kinder, die schon zu ihrem Fla-
den greifen wollten, gescholten wurden . So wird man woh l nicht sagen 
konnen, dass die Situation, Mutter schlagt Tochter, eine Versch i ebung 
oder Umkehrung der Realitat ist . Man wird wohl eher an eine ins Ex-
trem formulierte Situation denken müssen . Ferner hat gerade diese 
Schilderung des Konfliktes einen stark normativen Charakter, d . h. die 
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Mutter soll dem Kind Nahrung geben, wie es dann vom Vater des Madchens 
der Mutter vorgeworfen wird . Zurückhal tung von Nahrung, und dies ge -
rade von seiten der Mutter, wird somit als eine ausserst e xtreme Situa-
tion dargestel l t, die zu einem Konflikt führen muss . 
In dem schon erwahnten totemistischen Namengesang über den Paradies-
vogel wird gerade die Umwandlung der Tochter in einen Voge l in einer 
besonderen ausseren Form wiedergegeben , die man suikundi nennt . In den 
Gesangen von Gaikorobi gibt es nur wenige dieser suikundi ; meistens gibt 
es in einem Gesang nur einesuikundi, oder sie fehlen auch ga n z . E ine 
suikundi wird ferner im Gegensatz zu den übrigen Teilen dieser Gesa n ge 
immer von einem einzelnen Mann vorgetragen ohne Handtrommelbegleitung. 
Es erfordert eine grosse Anstrenung, die s en meist recht langen Tei l 
alleine vorzusingen , vor einer grossen Anzahl von Zuhorern, in einer 
sehr hohen , fas t etwas weinerlichen St i mmlage . Wir konnen hier fest -
halten , dass der entscheidende Augenblick , die Umwand l ung des Ahnen in 
einen Vogel, ger ade durch diese emotional gesteigerte, auch ausserl ich 
abgesetzte Gesangs f orm d e utlich von den übrigen Handlungen der Mythe 
abgeho ben wird . Es i s t die Trauer um den mit einem Tod vergleic hbaren 
Verwandlungsprozess , die wir hier erkennen konnen . Die stark emotional 
geladene Weise des Vortrages dieser Mythenstel l e hilft uns so, die Ent-
stehung dieses Paradiesvoge l s mit anderen durch Tod bedingten Entste-
hungswei s en von Pflanzen- und Tierbildung en z u vergleichen. 
N r . 2 9: I nformant Sangindimi (Klan Nongusime) (P i. ) 
" Kennst du diesen Kakadu vom Klan Amas und Wape? Beide Frauen ha-
ben zuerst Sago gewaschen, diese Frauen, Talambo vom Klan Amas, 
Windumalan vom Klan Wape . Ihre Ahnen habe n die Sagopalme ge f al lt 
an der Stell e , wo die Sagopalme entstanden ist, und wo d u und Yan-
gendambui damals hingegangen seid (l) . Sie fallten die Palme und 
brache n die Palmrinde auf . Sie wuschen Sago. Nachde m s ie Sago ge -
wasche n hat t e n , sagten sie : ' Oh , welch schone Erde ! ' Und sie nah-
me n f r i s c h es Sa gome h l (kavi nau), das noch im Palmblütenhüllblat t lag , 
nahmen e s und rieben s ich damit die Haut e in . Sie nahmen Sago und 
rieben s ich ganz damit ein. Und dieses frische Sagome h l - beim 
Kakadu - hm, ist ganz weiss - hm, und so gehort ihne n [ Klan Wape 
und Klan Amas ] di e se wamasano - Sagopalme [wama = weisse r Kakadu], s i e 
befindet s i c h bei ihnen." 
Ve rmutlic h i s t hie r nur e i n Teil e ine r Myt he wiede r gegeben wo rde n, ei -
n e r Myt h e , übe r die I n forma nten des Kla nes Ama s me hr h a t ten sagen kon -
( l ) Er meint d e n Ort Taia vak aman, den i c h mit Yangendambu i bes uc h t 
hatte ; vgl. Abschnit t 1 .4 . 1 . 
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nen . Leider wurde jedoch versaumt, zu diesem Klan besonders gute Be -
ziehungen aufzubauen, so dass diese Mythe über die Entstehung des weis-
sen Kadaku in keinen grosseren Zusammenhang hineingestellt werden kann . 
Wir konnen jedoch festhalten, wie hier wiederum geschildert wird , wie 
Frauen sich in Vogel v erwande l n . Ferner wird auch deutlich , wie das 
frische Sagomehl , das sich im Auffangtrog befindet , mit weisser Erd e 
verglichen wird, d i e sich die Frauen auf ihre Haut auftragen. 
N r. 3 O: Infomant Nigwan (Klan Moni) (P i . ) (l) 
" W i e be ide Frauen no eh Sago wuschen , en t standen lo.Jalu un d sangi [ Pa-
pageien] - Blut von der Frau [ Moewanaran ], diese Vogel , d i e wir 
lo.Jalu und sangi nennen. Die Frauen pflegen diese Stockchen einzu-
s tecken [ vertikale Stockchen be im Auffangtrog ]. Beide Vogel kamen 
aus dem Sago . Sie setzten sich auf die Stockchen , karnen aus dem 
Sago - Blut der Frau . lúüalu undsangi sind entstanden . Moewanaran 
rief d i e a l tere Schwester Moewando: 1 Moewando, komm her ! Warum 
setzt s i ch dieser Vogel auf d i es Stockchen? 1 Moewando kam , schau-
te und sagte: 1 Was sollen wi r machen - geh hinauf zu Vater ! 1 Doch 
die jüngere Schwester wo llte nicht zu ihrem Vater h inauf gehen ; sie 
scharnte sich . So g i ng die altere Schwester selbst hinauf . Sie 
ging hinauf , und der Vat er fragte sie : 1 Was ist , Moewando? Der 
Sago , den ihr beide gewaschen h a bt, ist er gut? 1 1 Ja , Vater , er 
ruht jetzt gut im Auffangtrog . 1 1 Ich habe Schlechtes rnit euch bei -
den gemacht 1 , sagte der Vater . 1 Vater, sieh nach diesen beiden 
Voge l n, die a u f den Stockchen sitzen, geh sie anschauen ! 1 Der 
V a t er g i ng und sah sie beide, lo.Jalu u nd sangi , die oben sassen . 
1 Wart et ! 1 sagte er und ging i n das Mannerhaus , urn den Mannern 
zu sagen: 1 Ihr, schlagt die Tr omme l! Ihr werdet zwei Vogel sehen, 
d i e an der Stelle entstanden sind , wo Sago gewaschen wird . 1 Sie 
gingen und sahen die beiden Vogel; sie nahmen sie mit in das Man -
nerhaus." 
In e iner anderen Mythe (Nr . 26) ist die Ent s tehung von Vogeln aus dem 
Inneren des Auffangtroges ja sc hon geschildert worden . Wahrend j edoch 
in jener Mythenversion die Entstehun g der Vogel v o n dem Informanten 
Poindambui zeitlic h vor das e ndgültige Absetzen der Sagos t arke im Auf -
fangtrog gestellt worden ist , erscheinen die Vogel in dem Bericht von 
Nigwan (Nr. 30 ) ers t nac h dem Absetzen der Sagostarke . In wiederum 
anderen Mythe nversionen treten di e Voge l aus dem Sagomark der gerade 
aufgebrochenen Sagopalme hervor . Vielleicht konnte man a llgemein fest -
ste llen , dass die Entstehung dieser Papageien immer mit der ersten Sa-
gogewinnung in Verbindung gebracht wird , wobei jedoch in den Ei nzel -
heiten zahlreiche Varianten moglich sind . Diese beiden Papageien , 
(l) Der folgende Text wurde in Ansch l uss an Text Nr. 24 gesprochen 
und aus Gründen der Uebersichtlichkeit hierher gesetzt. 
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die dem Klan Moni bzw. Klan Nongusime zugeordnet werden, stehen so 
mythologisch in enger Beziehung mit einem zentralen Ereignis in den 
Mythen um Sago, namlich mit der ersten erfolgreichen Sagogewinnung. 
N r . 31: Informant Nigwan (KZan Moni) (P i. ) (l) 
"Die Sagomarkfas ern waren verrottet, und Larven entstanden daraus . 
Das Blut der Frau war an ihrem Faserrock; sie hatte ihn aufgehangt 
und wusch nun Sago . Das Blut vermi schte sich mit den Markfasern, 
die die Frau wegwarf . Larven entstanden. Si e sah es: 'Was ist 
das? Wie entstanden diese Larven? ' Sie sagte es ihrer alteren 
Schwester Moewando . Moewando schaute und sagte : ' Wir werden es 
zuerst Vater s~gen.' Sie riefen den Vater ; er kam, sah es und 
sagte : ' Nehmt es, backt es im Feuer und esst es!' Beide assen 
die Larven; sie waren gut. Der Vater fragte: ' Sind sie gut?' 'Ja, 
Vater, sie sin d gut. ' 'Ihr werdet davon essen ' , sagte unser Ahne. " 
Nr . 32: Informant Sangindimi (KZan Nongusime ) (Pi . ) 
"Als die Sagopalme aus dem Wasser auftauchte , hatte sie lange Dornen. 
Die Frau Sol ambundivi begehrte Moem und s agte ihrem Bruder : ' Ich 
mochte diesen Mann heiraten. ' Sie zog ihren Faserrock aus und war 
nac kt . Sie sagte ihrem Bruder : ' Spric h mit ihm! Ich mochte ihn hei-
r aten .' Der Bruder fürchtete s i c h vor den langen Dornen. 'Wenn ich 
ein Mann ware, würde ich mit ihm reden', sagte Solambundivi . Ihr 
Bruder Meliwombungwe ging in das Haus, die Schwester blieb draussen. 
Si e dachte immer noch an Moem und begehrte ihn. Moem rief nach ihr. 
Doch sie fürchtete sich vor den Dornen . Moem sagte: 'Du wirst nicht 
sterben .' Er l og . Die Frau ging hinein [in die Dornen] und blieb 
stecken; die Dornen toteten sie . Sie war gestorben . Spater waren 
so die Dornen der Sagopalme kurz . Die Schwester war tot , und der 
Bruder begrub sie . Ihre Seele verschwand . Die Larven aus ihrem 
Korper wurden die Sagolarven. " 
In der Mythe von Nigwan (Nr . 31) wird Bezug genommen auf den ersten Ge -
schlechtsverkehr zwischen dem Madchen Moewanaran und ihrem Vater . Wenn 
Frauen Sagomarkfasern waschen, so werf e n sie diese nach dem Ausschwem-
me n der Sagostarke a uf e i n e Stelle in der Nahe des Waschtroges . In der 
Mythe von Nigwan wird nun geschildert , wie das Blut des Madchens, das 
noch am Faserrock haftet, auf die Markfasern tropft, aus denen dann 
die Larven des Rüsselkafers entstehen . In der Darst e l lung von Sangin -
dimi dagegen werden wir wiederum auf die schon besprochene Wanderung 
der Sagopal me nach Süden verwies e n . Die Frau Solambundi vi versucht, 
de n Mann bwz . die Sagopalme festzuhalten, wobei sie j edoch von den 
lange n Dornen der Sagopalme getotet wird . Aus ihrem Leichnam entst e -
hen so die Larven des Rüsselkafers . Die Entstehung von bestimmten 
(l) Es handelt sich um die Fortsetzung von Text Nr. 30 . 
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Pflanzen, Tieren usw . aus dem Grab eines verstorbenen Ahnen wird in den 
Mythen von Gaikorobi sehr haufig dargelegt, und wir werden das auch 
noch an weiteren Mythentexten erkennen konnen. 
N r. 3 3: Informant Sangindimi (KZan Nongusime) (P i.) (l) 
"Danach schütteten sie das Wasser aus und trugen den Sago im Trag-
netz fort. Kokosbast hatten sie um den Ságo gewickelt und trugen 
ihn am Kopf hangend fort. Sie stellten das Tragnetz ab, entfern -
ten den Kokosbast und brachen den Sago in der Mitte durch . Dann 
brachen sie die Halften nochmals in kleine Stücke, die sie in pam-
Blatter einwickelten. Als sie diese einwickelten und die Blatter 
brachen, da sprang der Sago fort und kletterte auf einen Baum wie 
ein Kuskus. Als sie noch einen Sagobrocken einwickelten, brach 
der Sago diese Blatter und kletterte auf einen Baum. Es waren 
zwei Kuskus. Der eine hatte Flecken; er ist vom Klan Sui, Klan 
Sambe und Klan Same . Der weisse Kuskus ist von uns Nongusime. 
Dieser eilte davon, ohne dass sie den Sago eingewickelt hatten . 
So verwandelte sich dieser Sago. Die Frauen sagten: 'Ah, der 
Sago, den wir brechen, warum rennt er weg?' Er kletterte auf Bau-
me. Das ist die Seele von Sago. Wir toten und essen sie [die 
Kuskus)." 
N r. 3 4 : Informant Nigwan (K lan Moni) (P i. ) 
"Zuerst fallten Membewoli und Kambiambewoli diese Sagopalme, die 
noch neu war; es gab noch keinen Sago. Beide fa l lten die Palme , 
auch Moewando und Moewanaran, diese vier Frauen fallten sie. Nach -
dem sie Sago geklopft hatten, brachten sie ihn in das Haus, setz -
ten das Tragnetz ab, und nachdem sie das Tragnetz abgesetzt hat-
ten, entfernten sie den Kokosbast . Der Sago war nun blossgelegt. 
Die Frauen zerbrachen den Sago, wie es die Frauen auf dem Markt-
platz tun, und wie du es gesehen hast. Wie die Frauen den Sago 
zum Markt tragen, ihn dort brechen und Fische damit einhandeln . 
So kamen auch diese vier Frauen, Membewoli, Kambiambewoli, Moewando 
und Moewanaran; sie kamen und brachen diesen Sagq . Sie nahmen 
Blatter von pam und hüllten den Sago damit ein . Sie hüllten ihn 
ein und legten ihn auf die Seite, bis sie damit fertig waren . Und 
einige pam-Blatter waren gebrochen, und Sago schaute hervor . An -
d e re Bla tter waren nicht gebrochen, da s chaute kein Sago hervor. 
Gut, diese Blatter, di e nicht gebroche n wa ren - du siehs t den Kus-
kus , der keine Flecke n hat, wo der Sago nic ht hervorsc ha ut e und 
verborgen blieb, das ist der schwarze Kuskus pam mapm . Und wasakwa 
mapm ist der Kuskus aus Sago mit gebrochenen Blattern. Und der 
weisse Kuskus ist aus Sago, den sie nicht eingewickelt haben, 
den sie nur so hingelegt haben . Aus diesem Sago entstand der 
weisse Kuskus. Alle Kuskus entstanden aus Sago ." 
N r. 3 5: Informant Wangande (KZan Kumbrangwe) (Marap 2) (P i.) 
"Eine Frau ging und holte ein Palmherz der Sagopalme. Sie entfern-
te die Palmblatter, brach das Palmherz ab und wickelte es ein . Dann 
(l) Fortsetzung von Text Nr. 25 . 
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fa11te sie noch eine grosse Sagopa1me, brach das Pa1mherz ab, nahm 
die grossen B1atter des Baumes pam und wicke1te das Pa1mherz damit 
ein. Ihre Kinder kamen herbei, schauten und riefen : 1 Mutter, wir 
wo11en dieses eingewicke1te Pa1mherz essen , das du mitgebracht 
hast . 1 Doch die Pa1mherzen riefen : 1 Ich bin ein Kuskus , ein weis -
ser Kuskus. Ich bin ein mann1icher Kuskus, ich bin ein weib1icher 
Kuskus. 1 Die Ki nder schauten und sahen , wie die Kuskus auf das 
Hausdach k1etterten . Sie wo11ten die Kuskus toten und essen, doch 
diese waren schon oben, auf den ganz grossen Baumen." 
Aus den ersten zwei Versionen (Nr . 33 und 34) geht hervor, dass der 
Kuskus aus Sagobrocken entstanden sein so11 . In der dritten Version 
(Nr. 35) übernimmt das Pa1mherz der Sagopa1me die Ste11ung des Sago -
brockens. Ferner sei noch an die Mythe (Nr. 1 8) von Yamanawan er-
innert, ln der in anderer Weise schon die Entstehung der Kuskus aus 
den von der Sagopa1me versch1ungenen Mannern Kinyondimi und Kavokavi 
beschrieben worden ist . In einer anderen, hier n i cht vorge1egten Ver -
sion hatte Yamanawan aber auch e i nma1 erzah1t, wie die Kuskus aus Sa-
gobrocken entstanden . Die Angaben über die Entstehung dieses Tieres 
sind a 11e sehr knapp geha1ten , daher ist es wichtig, dass sie im 
Zusammenhang , in dem sie gegeben wurden , gesehen werden . In der Ver -
sion von Yamanawan (Nr . 18) steht die Entstehung der Kuskus in einer 
Beziehung mit dem Festha1ten der aus dem Gras1and herunterziehenden 
Sagopa1me . In den Versionen von Sangindimi (Nr . 33) und Nigwan (Nr . 
34) steht sie in einer Verbindung mit dem ersten erfo1greichen 3ago-
waschen . Wir konnen daraus a11gemein fo1gern , dass die Entstehung 
der verschiedenen Kuskus - Arten in Ansch1uss an die Nutzbarmachung 
der Sagopa1me gesehen wird . Nur di.e Version aus dem Nachbardorf Ma -
rap 2 entspricht nicht dieser Einordnung; sie ist auch sehr a11gemein 
geha1ten , und es werden keine Namen genannt . In dieser Weise wurden 
haufig Mythen erzah1t, wenn mit einem Informanten noch keine nahere 
Verbindung hergeste11t worden war . Man muss diese Version aus Marap 2 
a1so in der Weise be trachten, da s s s ie aus e inem mir wenig bekannten 
Dorf stammt und daher keine genaueren Angaben entha1t . 
Doch wenden wir uns den Versionen vom Dorf Gaikorobi zu . Die 
Frauen - so wird berichtet - kehren aus dem Sagosumpf in ihr Wohnhaus 
zurück und versuchen, den Sago in B1atter einzuwicke1n . Dies ist d i e 
früher woh1 üb1iche Aufbewahrungsart von Sago in Gaikorobi gewesen; 
heute nimmt man ja sehr haufig P1astiktücher dazu . Nur i n wenigen 
Hausern konnten Sagovorratstopfe gesehen werden . In den Varianten 
von Sangindimi und Nigwan wird dann darauf hingewiesen, dass je nach 
dem verschiedenen Einwicke1n in B1atter verschiedene Kuskus entstehen. 
Diese drei Kuskus - Arten werden auch verschiedenen Verwandtschaftsgrup-
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pen zugeordnet . Aus dem ganz in Blatter eingewickelten Sagobrocken 
entsteht der schwarze Kuskuspam mapm , der dem Klan Same zugewiesen wird. 
In der Mythe von Yamanawan (Nr . 18) ist es der Ahne Ki nyond imi des 
Klanes Same , der sich in diesen Kus kus verwandelt hat . Au s dem Sago-
brocken , dessen Hüllb l a tter zer br ochen sind , entsteht der Kuskus mit 
fleckigem Fell, wasakwa mapm , der dem Kl an Sui angehé:irt. In e i ner ande -
ren, hier n i cht wiedergegebenen Variante des Informanten Yamanawan ent -
steht dieser Kuskus aus einem in Blatter des Baumes mbonge, der dem Kl an 
Sui zugeordnet wird , e in~ewickelten Sagobrocken . Der dritte Kuskus 
schliessli ch, der dem Klan Moni (und Nongusime ) zugesprochen wird und 
ein weisses Fe l l hat , i s t aus nicht i n Blattern eingewickeltem Sago 
entstanden . An diesem hier etwas breiter dargelegten Beispiel erkennen 
wir deut lich , wie ein Ti er nicht nur e i n e r Verwandtschaftsgruppe 
zugeordnet wird , sondern wie die verschiedenen Unterteilungen verschie -
denen Gruppen angehé:iren ké:innen , obgleich das Grundmuster der Mythe , 
die Entstehung aus Sagobrocken - b i s auf die eine Variante von Yamana-
wan - gle i ch bleibt. 
N r . 3 6 : InfoY'ITiant Nigwan ( Klan Moni ) (P i . ) 
" Früher , zur Zeit der Ahnen , gab es keinen Sago . Nur das Mark d i e -
ser Zimbwn- Palmen (l) klopften und as s en di e Menschen . Spater kam 
der Ruf der Sagopalme vom Gr as land herunter , von Ndungv inumbu Ka l au-
vinumbu; e r [ die Sa gopa l me bzw . Nondimeli] kam von Ambukambi herun-
ter . Der Ruf kam h erunter , un d So l ambundivi h é:irte ihn und s agte: 
' Ah , wes sen Ruf e r té:int? ' Sie hor chte und v ernahm den Ru f von Non -
dimeli . Er k am herunter , und s i e sah ihn . Sie verliess die Arbe it 
an der Zimbwn- Pa lme, verliess diese , ging zum Bach und wartete . Er 
kam herunter; Nondimeli und Tapmeaman , beide kamen herunter . Er 
kam herunter , und sie sagte: ' Oh , welch s ché:iner Mann kommt , wir 
wollen ihn festhalten. ' 
Solambundivi.Mala mbundivi , s i e wollte d i esen Mann fe sthalten . 
Si e wollte ihn festhalten und rie f nach i hm , doch er schaute nur 
und g ing weit er . Gut , und sie l egte ihren Balken Tavle mbo Kwa lale m-
bo hin , wa rf i hn hina u s in den Bach . Sie dacht e , dass er von d i e -
s em Balken aufgehalten werde n würde; doch nein, er schaute nur , 
z erbrach ihn und ging hinunter . Solambund ivi sagte : ' Nein, er ge~t !' 
Dieses Ki nd von ihm war tot. Er sah es und sagte : ' Bruder , wir 
beide z i e h en weiter, doch das Kind ist tot .' Das sagte er z u Tap-
meaman, und Tapmeaman erwiderte: ' Was sollen wir beide machen? Wir 
beide befinden un s hier im Wasser . ' Gut , beide dachten nach , wein-
ten un d wo l lten mit Are canüssen Meliwombungwe b itten. Gut , beide 
gabe n Me l iwombungwe Areca nüsse, und e r fragt e s ie nac h dem Grund . 
Beide s agten , dass das Kind tot sei und dass e s keine n fe s t e n Boden 
gabe , wo sie das Kind begraben ké:innten . Meliwombungwe erhob sich 
un d sagte: ' Gu t, i eh werde s i e begraben. ' Er nahm das Madchen 
(l) Pidgin- Beze i c hnung . 
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Kumbrangwendjo, ging hinein und begrub sie in Ndungv inumbu. Nachdem 
er sie begraben hatte, offnete er nach einiger Zeit das Grab und 
wollte das Madchen im Grab liegen sehen. Er sah, dass es nicht mehr 
da war. Das Grab war leer, nur die Pflanzen dja und mauZa [Wasser-
pflanzen] waren da. Es gab keine See l e des Madchens mehr; sie war 
nach Wolime Djindjime weggegangen und hatte sich in einen Fisch 
verwandelt, in den Fisch Kumbrangwendjo . " 
Die Mythe über die Entstehung dieses Fisches, der dem Klan Moni zuge -
ordnet wird, nimmt wieder Bezug auf die schon ofter erwahnte Wanderung 
von Nondimeli durch das Grasland nach Süden, so dass wir hier nicht 
nochmals darauf eingehen wollen . Dagegen wollen wir den letzten Teil 
der Mythe betrachten, der ja mit dem vorangegangenen Teil in keinem 
direkten Zu s a mmenhang zu stehen scheint; gemeint ist die Darstellung 
vom Tod des Madchens. Vermutlich ist hier von Nigwan ein zugrunde 
liegender, esoterischer Zusammenhang ausgelassen worden. Yamanawan 
bezeichnete einmal dieses Madchen als die Schwester von Nondimeli. 
Er sagte ferner (vgl . Text Nr. 47), dass Nondimeli dieses Madchen ge-
totet habe . Damit haben wir einen Zusammenhang mit Mythen über den 
ersten Tod (vgl. Nr. 39- 43), aber auch mit den Aussagen über das 
Festhalten der Sagopalme (vgl. Nr. 19-20) . 
Da beide Ahnen, Tapmeaman und Nondimeli, sich im Wasser, d . h . in 
einem Bachlauf befinden, konnen sie das Madchen nicht bestatten. Sie 
bitten daher Meliwombungwe, den Bruder von Solambundivi, dies zu tun . 
Er bestattet das Madchen im festen Erdboden des Graslandes. Es wird 
dann auf die früher übiiche Zweitbestattung hingewiesen; das Grab wird 
nochmals geoffnet. Es handelt sich hier um eine Darstellungsform, 
die exoterisch ist und in sehr vielen Mythen vorko mmt. Aber auch in 
de n Namenge sangen i s t d ie Beschreibung vom Oeffnen e ines Grabe s immer 
wieder an z utre ffen . Es wird dann gesagt, da s s der Leichnam des Ma d -
chen s versc hwunden s ei; da s Ma dc h e n s oll s i c h in e ine n Fis c h v e rwande lt 
ha ben , der nac h Süden, in das os t l i c h von Gaikorobi ge l e gene Sagos umpf-
gebie t Wo lime Djind j ime ge zogen i s t. Es i s t jenes Gebiet, wo nach ei-
nigen Mythen die ers t e Sagogewinnung stattgefunden haben soll, und da -
mit haben wir wieder die Verknüpfung dieser Mythe über den Fisch Kum-
brangwendjo mit Mythen über die Sagopalme . 
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Nr . 37 : Informant Nigwan (KZan Moni) (Pi . ) 
" Diese wanyinga [Schlingpflanz e], nguZain [Farn], mbandjup [Farn] sind 
von meinen Ahnen. Der Adler Kenganwan machte eine Plattform auf 
einem grossen Baum beim See La mbamba . Es waren die Adler Kenga nwan 
Pananganmeli, Yalangwe Yalaman, alle diese Adler . Als der Adler 
einen Men schen toten und zur Plattform hinauftragen wollte, sah ihn 
ein Mann von Kara rau und totete den Adler Kenganwan. 
Eine Frau , Mane - Ahne unseres K1anes - wusch Sago, a 1 s dies e r Ad1er 
bei ihr niederst ürzte . A1 s sie ihn s a h, nahm sie ein Pa1mb1üten-
hü11b1att und deckt e den Ad1er damit zu. Sie bedeckte den Ad1er , 
damit n i emand , der ihn suchte, herbeikame . Sie wartet e so und sag-
te: 1 Ich g1aube , es gibt niemanden, der ihn sucht . 1 Sie nahm den 
Ad1er, 1egte ihn unt er Pa1mb1atter von Sagopa1men, die sie früher 
gefa11t hatte und deren B1atter trocken waren. Sie 1egte den Ad1er 
unter diese B1atter und machte ein Feuer . So verbrannte sie diesen 
Ad1er, und a11e diese Dinge entstanden aus seinen Knochen: wanyinge , 
nguZain , mbandjup . So g eh t i hre Geschi chte . " 
Diese Myth e , bzw. diesen Tei1 einer vie1 umfassenderen Mythe über die 
Ad1er , die hier nicht wiedergegeben werden kann, erzah1te mir Nigwan , 
a1s ich ihn nach einer Mythe über die Sch1ingpf1anze wanyinge fragte . 
Di e Ad1er, die in der Mythe vorkommen, s ind nicht dem K1an Moni od e r 
dem K1an Nongusime z ugeordnet , sondern anderen K1anen . Die Hand1ung 
der Frau Mane , die den Ad1er verbrennt, g i bt jedoch Nigwan die Berech-
tigung , d i e aus diesem Ad1er entstandenen Dinge für sich a1s Zuordnun-
gen zu beanspruchen . Daraus ersieht man , dass nicht nur die Umwa n d -
1ung von Korpersubstanzen de s e i gene n Ahnen, sondern auch die Taten 
von Ahnen, die zur oder bei der Entstehung bestimmter Dinge vo11zogen 
werden , a1s Begründung für eine Zuordnung angeführt werden konne n . So 
werden z.B . oft Ta tigkeiten wie Re i n i gen der Knochen ·eines Ahnen be i 
der Zweitbestattung a 1 s Berechtigung für die Zuordnung der aus d iesem 
Ahnen entstandenen Dinge angeführt . 
8 .1. 7 Mythen über die Ahnen Toatme1i, Kuvumban und das Toten1and 
Nr. 38: Informant Yamanawan (KZan Sui) (S) 
" Ich mochte erz ah1en, wi e das Was ser , die Fisc h e , das Schwein , 
die Ratt e , das Wa11aby, der Kuskus und die Sch1ange e nt s t a nde n 
sind . Frühe r befa nden s i c h Yambui kumba n [Ahne des K1anes Sui ] 
und Samba n gwe [Ahne d es K1a nes Wape ] in Ambukambi und wa 1 z t en 
s i c h in Wasser und Sch1 amm . Der e ine war in Ngusai, der ande -
re in Numbus ai. Si e as se n pai k , mai un d malu [ verschiedene Würmer 
bzw . Kafer] und kagn und viamben [B1attgemüse] . Sie assen junge 
B1atter von Baumen und Sch1ingpf1anze n . Die Menschen von Mevam-
ba t hatten keine andere Nahrung . 
Sambanme1 i Toatme1i 1e bte im Ort Ndungvinumbu . Er dac ht e : 
1 Ac h, die Me n s c h en habe n s ch1echt e Nahrung . Wi e s o11 es weiter-
ge he n ? Gut , sie we rde n me ine Haut essen . 1 Er dre ht e s i c h um 
und s türz t e . Die Nase nach o b e n geric htet stiess e r a n die Son-
nenp1attform. Es donnerte, und er tauchte nach Ngusai hinab. 
A1s er a uf d en Tanzp1atz Ambukambi hinaufgegangen war, streute 
er Sand, und Wasser stromte aus se i ne r Haut . Regenwasser fie1 
herunter wie Tra nen . Au s der rechten Seite seines Korpers gingen 
Wa1 1aby , Ratte , Sch1ange , Sc hwein , Kasuar und Grossfusshuhn nach 
Numbusai . Aus d e r 1inken Seite se ines Korpe r s entstande n Fisch, 
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kaZua [eine Fischart ] , Aal . So wie aus der Haut des Menschen , der 
gestorben ist, die Larven hervorkommen, wie diese Larven entstehen, 
so verwandelte sich die rechte Seite in Vogel und Taube , Schwe in , 
Kasuar , Numbusai. Nach Ngusai gingen auf diese Weise die Fische , 
kaZua , Aal . Als die Nahrung so entstanden war, . wurde sie dem Klan 
des Schwester sohnes Windumeli [ Klan Wape ] und dem Klan des Mutter -
bruders Yambuikumban [ Klan Sui ] zugeordnet . 
Alles ist aus seiner Haut entstanden . Aus der rechten Seite die 
Baume kwi und caZava , aus der linken Seite die Baume mauZa und tambanda . 
Aus se ine r Leber entstanden di e Früchte des muindjevf- [ Baum ] und roter 
und weisser djanguZen [ Baum ]. Das i st di e Gesch i chte von Toatmeli, 
von Mensch, Fisch , Schwein und Kausar . 
Toatmeli hatte eine Haut aus Stein, so dass er nicht verletzt 
werden konnte . In der Achselhohle holte er Luft. Die Rede , der 
Schwestersohn habe ihn getotet , ist nicht wahr . Durch seine eige -
ne St arke , seinen eigenen Willen ist er gestorben . ' Die Menschen 
von Mevamba t sollen gute Nahrung haben , sie sollen das Fleisch mei -
ner Haut essen ! So dachte er und stürzte hin , drehte sich . Ande -
re Menschen von Mevamba t wurden geboren . . 
Windumeli rief: ' Mutterbruder ! Mutterbruder !' Er ging in das 
Rotangdickicht hinein und hinaus , hielt sich an den Zweigen vom 
Rotang fest . Er stieg hinauf , machte sich ein Nest und lebte dort . 
Ka lanyavi Ngusavimeli, ein schwarzer Vogel , rief : ' Kalang ! Ka l ang ! 
und kam herunter. ' Du sollst den Namen Kalanyavi haben', sagte 
Toatmeli . Windume li sass auf einem Rotangzweig . ' Du , Schwes ter -
sohn , sollst den Namen Toatmeli haben. ' Das sagte er Windumeli . 
Man sagt, dass Toatmeli zu uns gehort , den Klanen Sui , Sambe , 
Wegum , Kembiam . Jeder einzelne Klan erhi elt einen anderen Namen . 
Sui erhielt den Namen Kambatu , Wegum den Namen Kambatungv i , Wende 
den Namen Kambasui , Indekambi den Namen Awemeli. So geht der Weg 
von Toatmeli . " 
Die hier vorgelegte Mythe über d ie Ges talt Toatme li ist aus mehreren 
Gründen in diese Sammlung von Mythen aufgenommen worden . Der eine 
Grund besteht darin , dass von Einheimischen eine Identifikat i on dieses 
Toatmeli mit der in diese r Arbeit vielbesprochenen Gestalt Moem vol l -
zogen wurde . Ein zwe iter Grund besteht darin , dass diese Mythe über 
Toatmeli für ein Vers t a ndnis der Sozialorganisation von Gaikorobi von 
fundamenta l er Bedeutung ist , denn durc h sie ist die Ha lftentei lung in 
eine Erd- un d Wasserhalfte begründet . Die Gestalt von Toatmeli ist 
von grosser Bedeutung , ebenso wie Moem oder Kuvumban , für di e Mythen 
am Mittelsepik (l ) . Ers t ei n e vo ll standige Publikation des gesamten 
Myt henmat erials , das in diesem Gebiet gesammelt worden ist, wird diese 
hervorragende Ste llung erhel len . Auch werden vermutlich andere Aspek-
te dieser Gestalt von Toatmel i z ur Sprache kommen . Daher soll in un -
serem Zusammenhang eben darauf verwiesen werden , welche Bedeutung die -
(l) Ueber Toatmeli vgl . auch Haberland/Seyfarth 1974:3 4 9; ferner Bate -
son 21958:230, wo Toatmeli mit der Sonne identifiziert wird . 
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ser Toatmeli in den Myt hen , die i n Gaikor obi gesamme l t wurde n , besitzt 
und mit welchen Zuordnungen er ver knüpf t wi rd . 
Die Myt he von Toatmeli kann von v e r schiede nen Ges ichtspunkten a u s 
betracht et werden . Nehmen wir zue r s t d i e Au ssagen über die Nahrung . 
Yamanawan sagt , dass er über den Ur sprung einer ganzen Anzahl von Ti e -
ren und von Wa sser sprechen mochte . Beim Wasser ist zu beachten , dass 
es s i ch um Regenwa sse r handelt, also n i c ht e i gent l i ch um da s Wasser 
der Bach e , das Hochwasser. Di e genannt e n Ti ere sol l es vor dem Tod 
von Toatmeli nicht ge geben haben . Di e Men schen e rna hr t en sich nach 
Yamana wan nur von Blatter n und I n sekten . Diese Na hrung wird als 
sch l echte Nahrung h ingestellt. Ueber Sago werden keine Aussagen ge -
macht , doch konnen wir annehmen, dass Sago von den Men schen zu diesem 
Zeitpunkt i n der mythisch en Ur ze i t noch n i cht gegessen wurde , wie 
aus Rückfragen an Yamanawan zu schliessen war. 
Toatme li beschliesst, s einen Kor per den Menschen als Nahrung z u ge-
ben; sie erha l ten von i hm ihre Fl eischnahrung . Au s der r e e h t e n 
Seite seines Korpers entstehen (oder kommen hervor) die Tiere , die in 
der Luft und auf dem Land leben; aus der l i n k e n Seite seines 
Korpers kommen d i e Tier e hervor , d ie im Wa sser leben . Es wird a l so 
e i n Dualismu s in der Nahrung der Men sch e n vor gefüh r t . Ausschlaggeben -
des Kri teri um ist die Opposit i on Erde : Wasser oder auch rechts : l inks . 
Betrachten wir nun die Mythe auf ihre Aussagen über die Sozial glie-
derung hin . Es sei daran erinnert, das s es i n Gaikorobi e ine Dualtei-
lung gibt , die quer zu der anderen , bisher vom Mittelsepik berichte-
ten Halftente i lung , der Mut t er- un d Sonne nha l fte, ver l auft. Obgle i c h 
schon vor der Aufteilung von Toatmeli in der Mythe d i e Gl iederung in 
Numbus ai (Erdha lfte) und Ngusai (Wasserhalfte) e r wahnt wird, s o hat 
Yama na wan mit d i eser Mythe , d i e e r mi r i mme r wie de r e r zahlte , doc h 
j e we il s dar a uf h i ngewiesen , dass d iese Ha l ften e r s t d urc h den Tod von 
Toatme l i eingeführt worden seien . Durch dies e Mythe wir d die Ein-
teilung in Ti ere (oder Nahrung) des Landes (und der Luft) und i n Ti e -
r e (oder Nahrung) des Wassers vorgegeben; und damit a u ch die Zuord -
n un g dieser Tie r e zu den Verwandt s chaft s gruppen der beiden Ha l f t e n. 
Es wir d damit s chliess lich a uc h die Arbe it s t e i l ung in den Ver mehrungs -
rit e n f ür diese Tiere bestimmt , d i e ja nic ht nur Zus a tz sind, sondern 
nach einh e i mischer Sicht die Vorausset zun gen für reich l i che Nahrun g 
erst biet e n . Yamanawan sagte somit , dass die sambra~eziehung mi t d i e -
ser Mythe festgelegt sei , jene Bez i ehung, d ie - wie wir sahen - eine 
gr osse Ro lle für d e n Nahrungstausch und für die Heirats rege lung 
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spielt (l). Bemerkenswerterweise wird Sago bei dieser Gegenüberstel -
lung nicht erwahnt . Trotzdem konnen wir annehmen, dass Sago zur Erd-
Seite in gewisser Hinsicht zu zahlen ist (2). 
Die Aufteilung der Korperhalften von Toatmeli wird mit der Oppo-
sition rechts links verknüpft: 
recht s links :: Landt i ere : Wassertiere . 
Aus anderen Angaben von Yamanawan kann berichtet werden, dass die 
rechte Seite mit Norden in Bez iehung gesetzt wird - in eine Beziehung 
auf die kosmische Orientierung nach den v ier Himmelsrichtungen oder 
auch vier Himme l spfos ten hin. Danach ist nach Yamanawan entscheidend, 
dass nach Westen gebl ickt wird. Diese Opposit i o n rechts : links (3) 
darf hier nicht als eine besondere Interpretation des Informanten Ya-
manawan beurte i lt werden, da sie mir auch von anderen Informanten -
wenn oft auch weniger klar f ormuliert und manchmal etwas widersprüch-
licher als bei Yamanawan - bestatigt wurde. Es lasst sich dann fol -
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yivukn kami anga 
(Gegend der lebenden Fische) 
Obgleich es in den Sumpfgebieten und in den Bachen in der Umgebung 
von Gaikorobi zahlreiche Fischvorkommen gibt , so wiesen die Einhei-
mi s c hen doch darauf hin, das s ihre Fische kle in und nur bei den Iatmul 
vo ll a usgewa chs e n se i e n . Die Fisch e z i e he n j a aus de m No r de n nac h 
Süd e n, den Bach e n nach, und dies ha t se i ne n off e n kundlic h en Nie de r -
schlag in den vielen Angaben in Mythen (z.B. Nr . 36) gef unden, die 
besagen, das s Fisch-Wesen, Krokodi l-Wesen usw . nach Süden gezogen 
(l) H i er werden m i t der Bezeichnung "sambra - Be z iehung" ausnahmsweise 
auch die anderen, f ür die Halftengliederung in Erd- und Wasser-
halfte wichtigen Beziehungen - di e Zano- und wamaU-Beziehungen 
(vgl . Abschnitt 1 . 3 . 5) - miteingeschlossen . Der Terminus sambra 
ist hier gleichsam ein Oberbegriff. 
(2) Vgl . Abschnitt 1.3.5 . Besonders in den Mythen (Nr . 3- 5) wird 
die Gleichsetzun g von Sago mit Erde deutlich . 
(3) Vgl . über die rechts/links - Opposition : Fritsch (19 64), Needham 
(1973), Oppitz (1975 :154-159) . 
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se i en. Daher wird auch das nordlich des Flusses gelegene Gebiet als 
jenes der toten Fische bezeichnet. 
So gibt es in der Mythe von Toatmeli nicht nur eine Begründung für 
die Sozialgliederung eines Dorfes, sondern es wird gleichzeit ig auch 
die Situation dieser Menschen am Mi ttelsepik mite inbezogen. Das feste 
La nd i st nor dlich des Flusses, und d amit auch die Schwe i ne i n den Wa l -
dern dieses festen Landes, wahrend südlich davon sich die grossen 
Wa s serflachen ausbreiten , mit den reichen Fischbestanden der Iatmul; 
das ist ja auch das Gebiet, von welchem die Fischnahrung im Hande l 
eingetauscht wird. 
Betrachten wir nochmals die Verwandtsc haft s-Termini: Die Erdse ite 
wird mit Mutterbruder gleichgesetzt , die Wasserseite mit Schwestersoh n . 
Es ist nun sicherlich nicht unzulassig, wenn wir diese Mutterbruder/ 
Schwestersohn- Beziehung einmal auf jene zwischen Mutter und Sohn redu-
zieren; dieser Mutterbruder übern immt ja in mancher Hinsicht die Stel-
l ung einer Mutter (l). So drückt sich hier wiederum das schon erwahn-
te Verhaltnis der Menschen im Norden des Flusses zu denen am Fluss 
selbst aus , das besonders für die Tauschbeziehung so wic h t ig ist als 
zugrundeliegende Vertrauensbasis (2) . 
Die Gestalt des Toatmeli hat eine grosse Zahl von weiteren Ver-
bindungen zu verschiedenen Mythen, von denen hier nur einige, für 
unseren Zusammenhang wichtige, herausgenommen werden konnen. Al s Grund 
für de n Tod von Toatmeli wird allein di e schlec hte Nahrungssituation 
a nge geben . Toatme li so l l e in Me nsch aus Stein (kambak) gewesen sein , 
worauf auch die Namen verweisen , die im Besitz verschiedener Verwandt -
schaftsgruppen sind und die am Ende der Mythe auf gezahlt werden . 
Durch diesen Steinpanzer i st Toatmeli unverwundbar. Nun wurde aber 
auch v o n d e r Ahne nges t a it Moe m behaupt~t, das s s i e e ine Ha u t a u s Stein 
geha bt ha be ; dass man ve r gebens v e r s uc hte , Moem z u toten ( 3 ) . Es g ibt 
Varia nten der Myt h e über Toat meli , in dene n ausführ liche r bes chri e ben 
wird , wie Toatmeli dem Schwestersohn se ine in d e r Achselhohle befind-
lic h e , ve rwundbare Stelle zeigt, um sich dort vo n seinem Schweste r s ohn 
tote n zu lassen . In der h i er wiedergegebenen Myt h e über Toatme li 
wei s t Yamanawan schon da rauf hin, dass es e ine Variante ode r I nterpre-
( l) Vgl . Bateson 21958:74 - 85 . 
( 2 ) Vgl. den Marktkonflikt zwi sch e n Gaikorobi und Kanganaman, Ab-
s chnitt 3 . 2 . 
(3) Vgl. Abs chnitt 3 .4 . 
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tation gibt , die behauptet, dass Wi ndumeli , der Schwestersohn , von 
sich aus Toatmeli umgebracht habe . 
Yamanawan betonte mehrmals , dass die für ihn gültige Version jene 
von dem sich selbst zur Verfügung stel l enden Toatmeli und nicht jene 
von der gewa l tsamen Totung sei . Wenn es uns l etzt l ich hier v i e lle i cht 
nicht weiter zu beschaftigen braucht und wir d i eses Auf t reten des To -
des eines Ahnen und die aus dessen Leichnam entstehenden Ti ere und auch 
Pf l anzen als wesentlichen Inhalt dieser Mythe im Auge behal ten wollen , 
so s i nd gerade diese feine Nuanc i erung und Gewicht ung für die mytho l o -
g i schen Mitteilungen mancher Informanten , besonders für diejenigen 
von Yamanawan , kennzeichnend . 
Der Tod von Toatme li wurde jedesmal in der Weise beschrieben , dass 
gesagt wurde , e r h a be s i ch gedreh t und sei ges t ürzt , begleitet von 
einem gewa l tigen Krachen . Dieses El ement des Dr ehens f i nde t ma n nun 
auch bei einer Schilderung des Todes von Moem oder des Todes von Kuvum-
ban (l ). Man konnt e e i nwenden, dass es s i ch h i er um ein st e reotypes 
Beschreibungsmuster hande l t , das eben diesen best i mmten Vorgang da r -
stellt , ohne dass man daher auf eine gemeinsame Myt hengesta l t zurück-
greifen müsste . Ferner müsste man auch beachten , dass der Informant 
Yamanawan im Gegensatz etwa zu den Informanten Nigwan oder Po i ndarnbui 
sich meistens gegen eine Identifikation von Toatmeli und Moem gestraubt 
hat. Wenn auch in diesem Fall eine endgültige Losung vorerst nicht 
moglich ist , so darf auch nicht übersehen werden , dass von Einheirni -
schen selbst s t andig solche Identif i kationen - Gleichsetzun ge n von 
bestimmten Ahnen - gemacht wurden , so dass diese Bemühung um eine 
moglicherweise gemeinsame Mythenfigur nicht als unzulassige Abstrakt ion 
verstanden werden darf . 
Eine nach dem Tod von Toatmeli angefügte , z us atz liche Episode bil-
det die Namengebung ; in unserem Zusammenhang soll hierbei auf eine 
weitere Verbindung hingewiesen werden . Windume li , der Schwestersohn , 
erscheint a l s Vogel (mbendukwalu) , der auf den Zweigen von Rotang herum-
springt , sein Nest baut und seinen Mutterbruder ruft. Rotang ist 
nach Informationen von Yamanawan aus der Spucke von Toatmeli entstan-
den; andere Male sagte er aber auch, dass Rotang (kuvu) aus der Spucke 
von Kuvumban entstanden sei . Man wird wohl nicht fehlgehen, wenn man 
eine gemeinsame Gestalt hinter den Mythenfiguren von Kuvumban und Toat -
meli sieht . 
( l ) Dazu vgl. v.a . die Darstel l ung des Informanten Nigwan unter Ab -
schnitt 3.4 und zum Tod von Kuvumban die Texte Nr. 39 - 43 . 
386 
Nr. 39 : I nformant Yamanawan (KZan Sui ) ( S ) 
'' I ch m8chte e rzAhlen, wie z um ersten Mal a uf d i e ser Erd e ein Mensc h 
ge s t orben i s t . I c h mochte d i e Ge schichte von Kiangumbanyan e rzAh -
len . Hier oben lagen d i e Wo l ken niedrig ; sie lag en a uf den Bl Attern 
von Kokos - und Ar e capalmen . Auf d iese ober e FlAc he gingen d i e Men-
s chen hinauf zum Tanzen; auf den Wolken t a n z ten s ie. Auf der Schul-
te r truge n sie a n e inem St o ck Schweine hinau f . Viele Bro t f r üchte , 
v iele Arecanüsse und vie le Koko s nüsse trugen s ie über d i e Schul te r 
gehAngt hinauf . Sie stiegen auf ei~er Leite r hinauf, die man Ka s am-
bo nennt . 
Ein Mann des Kl anes Amas - man nennt ihn Yangend i mi - hatte eine 
Tochter , die s t a rb . Nachdem s ie gestorben war , wehklagte e r . Die 
Menschen jedoch lachten ihn a us und st i egen h inauf z um Tanzen . 
' So ', dachte Yangendimi , g i ng hinein in den Wald , z erst8r te d i e 
Le iter; mi t e i n er Axt zersch lug e r sie. Alle Mensc hen, d ie h inauf -
gegangen waren , blie be n obe n auf d en Wo l ken. Das Kind legte e r 
h i n , wein te und dachte : ' Was wer de i c h nun tun? ' Er h ob eine Gr u be 
aus und legte sie h i nein . Sie lag in der Grube . Er 1egte dazu Axt, 
Sagoklopfer , Conus - Schnecke n schalen , Perlmut tmusc heln, Schildpatt -
Armringe , ma Zusamban [ ein geschnitztes Ho l zbrett ], Herd schale und 
Backschale . 
Sie ging hinunter , war al l ein an dem Ort und kehr te wieder um . 
' Vater , ich bin a l lein an dem Ort ; es g i b t ke ine Menschen dort , 
so bin ich z urückge kommen', s agte das MAdchen . ' Geh !' sagt e der 
Vater , ' du wirst so g ehen , mit s tummem Mund wirst du gehen .' 
So s pra c h e r und dreht e das MAdchen um , s o d a ss e s au f d e r Se i te 
lag . ' Ge h !' sag t e er ihr. Nachdem er das ge s agt hatte , ging das 
MAdchen , g i ng und kam wieder z urück. ' Vater , i c h komme wi eder; i c h 
bin alleine dort ', sagte da s MAdchen . ' So ! ' sprach der Va ter, und 
e r drehte s i e nochmals um, s o d a ss sie mit d em Gesicht auf der Er -
d e lag . Das MAdc h en ging und kam wied e r zur ück . ' Vater , i ch komme ' , 
sagt e das MAdchen . ' So !' sagte der Vater , t 8tete e inen Hund und 
s tie ss ihn hinab . De r Hund g i n g und nahm da s MAdch e n mi t . Sie kamen 
wie der z urüc k; das MAd c h e n kam h i nter dem Hund . So ging e s weiter , 
ge nug ! Ein Mann des Klane s Sui , Kuvumbanga , sagte : ' I c h werde ge-
he n und me i n e Schwe s ter mit nehmen .' Er ging h i nunte r , schlug auf, 
ergriff s i e , drehte s i e me hrmals um und brachte s ie h i nweg. 
Er gründe t e d i e Sied lung d e r Tot e n . Er r odete d en Pl at z de r 
Toten . Er schnit t Rotan g und l egte ein e He r d s c hale zusammen mit 
dem Rot a n g i n de n Erdboden . Er l egt e den Mitt e l punkt (mbandje ) des 
Ort es f es t . Di esen mbandje umkre i s e n sie [d i e Toten ] und ha l t e n 
s i ch dar a n fe s t , die MAnne r und Fraue n , die geh e n, VAt e r und Ahne n . 
Um Kuv umban v e rsamme ln s ich d i e Tote n wie um e ine n Pfos t e n . So 
s a gt ma n. Und das MAdch en , Kiangumba nya n , so sagt ma n , r uht a n 
dem maZusamban , e i n AufhAnge haken mit der Rinde vo n Rotan g ( l ) . Der 
Tot enweg führt h i nübe r , d i e Brüc ke der Toten brich t . Die Menschen 
ge he n hinüber , und die Brücke bric h t . Si e k8nne n n i c h t mehr z u-
rückkommen . De r e be n Ge storben e geht , berühr t d i e uns zugewendete 
Seite d e r Brüc k e , sie kracht , die Brück e kommt hoch , und der Tot e 
e i l t hinüber . Die Brücke brich t und tauch t z urüc k ins Wasser ; d es-
halb seh e n wir unser e VAter und Mütter n i cht mehr , we nn sie gegangen 
s ind , und wi r t rauern um s i e . 
( l ) Na ch Yamana wa n s i nd die Lebenden an e in ma Zusamban mit d em Mark von 
Rot a n g nur l ocke r befestigt , d . h . l e i cht l osbar , wAhre n d die Be-
fest i gung mit der Rinde von Rot a n g i m Totenl a nd v i e l f ester i st . 
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Yangendimi lag an dem Grab des Madchens, dort, wo an der Kopfsei-
te des Grabes ein Feuer brannte. Mit Erde hatte er seinen Korper 
bestrichen undan der Kopfseite des Grabes ein Feuer gemacht. So 
lag er und wartete. Das Madchen [ihre Seele] verliess das Grab und 
ging nach Ndungvi Kalauvi . Sie wuchs dort empor, im Gebiet von 
Mondiawan. Sie wuchs, und Mondiawan erblickte sie . ' Oh, das Mad -
chen ist gut ' , und er errichtete einen Zaun um sie herum. Sie be -
fand sich in dem Zaun. 'Das Madchen ist gekommen, schaut !' sagte 
er und rief Yangendimi . ' Ah! ' sagte er [ Yangendimi ], erhob sich 
und f lo g wie e ine Taube (namion) hoch . Er schlug mi t d en Flügeln, 
' mbau mbau mbau ' und schüttelte Asche und Erde von sich ab. Er 
flog hinüber nach Ndungvi Kalauvi . ' Oh, meine Tochter !' rief er . 
Dort blieben beide zusammen , mit Mondiawan zusammen teilte er Kampf 
und Fest. Die Tanzer des Festes tapmanyan ( Kokosnusskind) traten 
heraus. Die Menschen von allen Klanen versammelten sich. Man 
pflückte die Kokospalmen- Früchte und verteilte sie an alle Klane . 
Man gab nur ganze Früchte. Der Klan Yogum erhielt eine halbe 
Frucht , der Klan Amas die andere Halfte davon. Deshalb nennt man 
heute den Klan Yogum angalapm (halbe Kokospalmen - Frucht bzw. Kokos -
nuss). 
Das Madchen ging hinaus auf 
Kokospalme befindet sich dort . 
Kiangumbanyan, aus dem Inneren 
Si e befindet sich in Mevambat , 
Geschichte über das gestorbene 
den See Tapmange Djolambe . Die 
So geht es. Aus dem Kopf von 
des Kopfes wuchs die Kokospalme. 
und wir essen davon. So geht die 
Madchen . " 
N r . 4 O: Inforrnant Yamanawan (K lan Sui) (P i . ) 
"Die erste Feindhandlung - Totung durch Zauber - war gegen Kuvum-
banga . Malumbanga selbst totete ihn. 'Wir alle leben, und kein 
Mensch verlasst seinen Korper. Damit die Erde nicht übervolkert 
wird und die Nahrung knapp wird, entfernen wir einige, und sie 
konnen einen neuen Ort in einer anderen Gegend gründen .' So dach-
ten sie und machten den Zauberweg. Er ist von den Menschen der 
Mutterhalfte selbst, und dieses Feuer, es verbrannte diesen Mann 
Kuvumbanga. Es verbrannte Kuvumganga , und Kuvumbanga siedelte 
in einer anderen Gegend. Er selbst ruft, und wir pflegen zu ster -
ben . Wir gehen zum Ort von Kuvumbanga . So pflegen wir zu sagen . " 
Nr . 41: I nformant Yamanawan (Klan Sui) (P i. ) 
·~uerst starb eine Frau . Die Frau war ge s torben, und Kuvumba~ga 
machte das Grab für diese Frau . Er legte s ie auf die Erde, nahm 
Feuer und gab es ihr . Er gab ihr einen Stein, um Sago zu klopfen, 
eine Axt zum Arbeiten, eine Sense, eine Herdschale, eine Back-
schale . Er gab es ihr - er gab es nicht in ihre Hand , sondern 
legte es in das Grab, damit es mit ihr ginge . Und er gab ihr 
einen Hund mit, der ihr den Weg zeigen sollte . Er schickte sie , 
und sie sah, dass der Ort keine Menschen hatte; ein Wald ohne Men -
schen. Sie kam zurück und sagte: 'Vater, ich komme zurück; es gibt 
keine Menschen an diesem Ort . ' 'Du selbst sollst gehen! Alles für 
die Arbeit habe ich dir mitgegeben', sagte er und drehte sie auf 
die eine Seite. Sie ging und kam zurück, rief den Namen des Vaters: 
' Vater ! ' Er drehte sie; ·sie lag auf dem Gesicht im Grab. Sie ging 
und kam zurück. ' Vater, ich bin noch da;.es gibt keine Menschen an 
diesem Ort, keine Manner und keine Frauen ' , sagte sie. Da sagte 
Kuvumbanga: 'Gut , ich werde sie mitnehmen .' Die Frau lag da, und 
Kuvumbanga steckte seinen Penis in die Vulva der Frau . Er drehte 
sie und nahm sie für immer mit. So sagt man . So geht d ie Geschich-
t e . Das ist die Geschichte der Ahnen . " 
Nr. 42 : Informant Poindconbui (Kl an Wuliap) (Pi. ) (l ) 
"Gut, Kuvumban, Kavamban; zuerst erhielt er den Namen Kuvumban , dann 
nach einer kleinen Weile erhielt er den Namen Kavamban, zwei Name n . 
Dieser Mann Kuvumban konnte nicht immer bleiben. Zuerst erhielt er 
den Namen Kuvumban, dann erhielt er den Namen Kavamban; kava , man 
sagt , er sei gestorben, er se i kava . Er erhielt den Namen Kavamban. 
Dieser Kuv umban blieb nicht immer auf dieser Erde , nein, er s tarb, 
er s elber starb . Er selbst ' zahlte ' für die Erde Mindjembland i . 
Gut , man begrub i hn in dieser Erde. Jetzt sterben alle Menschen, 
[auch] Kinder und Schwe ine . Kuvumban war der erste . Zuerst begru-
ben sie Kuvumba n in d i eser Erde Mindjemblandi. Doch s i e begr uben 
nicht e i nen Mann z uers t, nein, zuer st seine Schw~ster , Ndangan . Sie 
s tarb, sie kam zurück zu Malu. Malu hatte s ich nicht erhoben, er 
war in der Erde, arbeitete in der Nacht , war n icht herausgekommen 
und hatte das Tageslicht nicht gesehen. Er war zurückgegange n . 
Gut, seine Schwester starb , die Schwester von Kuvumban, Nda ngan 
s tarb . Sie starb und kehrte zu Mal u zurück . Sie kehrte zurück, 
und Malu sagte: ' Warum kommst du zurück?' 'Ach, sie haben mich von 
dieser Erde entfernt, i ch mag nicht; sie haben v iel Schlechtes ge-
macht ', sagte Ndangan . 'Du darfst nicht z urüc kkommen!' Malu schick-
t e sie z urück. Ndangan kam zurück - die Schwester von Kuvumba n - , 
Malu sass da und schaute . ' Malu hat mich weggeschickt, und ich kom-
me zurück, ich kann nicht gehen, es gibt keinen Weg . Er hat den 
Weg versperrt. ' So sprach sie. Es war der erste Tod. Gut , und 
dann sagte Malu zu Kuvumban : 'Nimm dein Kind mit dir! ' [ Zw i schenfra -
ge des Verf . : 'Ist es se in Kind ? ' J Es ist seine Schwester. Er sag-
te: ' Komm, nimm deine Schwester mit!' sagte er . Es i st sein Kind. 
' Gut , du nimmst dein Kind mit. Schau , es g ibt keinen Weg ; s i eh , ein 
a ndere r schickt s ie z urück , sie kennt nic ht d e n Weg . Du se lbs t !' 
Gut, er s chimpfte mit se inem Bruder. Malu schi mpfte mit seinem Bru-
der. Malu fürchtete sich. Kuvumban hielt ihn . Er [ Kuvumban] ist 
nicht so gestorben, so au f den Rücken hinuntergefallen . Malu h i elt 
ihn und warf ihn zurück, und Malu voran auf die Erde. Dann drehte 
Kuvumban s e in Kind , na hm e s mit s ich und war gestor ben . Di esen Bac h 
hie r ne nnt man Ndanamdandan und Kewua lugunda ndan . Ma n s a g t so , weil 
man i hn mi t der Nase voran a u f d i e Erde warf." ( 2 ) 
( l ) Fortset z ung von Text Nr . 1 5 . 
( 2 ) Die Myth e ~ber Ma l umban und Kuvumba n, mit dem h ier lei c h t a nge-
deuteten Konfl i kt zwi schen be i den Brüdern und der dann erfolgten 
Trenn ung , wobei der e ine der be ide n das Totenla nd gründet, konnte 
man mit der bekannt e n Ki libob -Manub -Mythik vergleichen ; vgl. Ke lm 
1 975:23 und Schubert 1970: 207 , 21 2 . Es g i b t noch a ndere, mehr 
exoteri sch e Myth en aus Ga i korobi, in d e nen der Bruderzwist deut -
licher i s t, besonde rs die Einbez i e hung ihrer Fraue n . Daher s oll 
die Di s kussion d i eser Fragen e iner Einor dn ung in die Kil i bob - Manub -
Mythik e i ner spateren Veroffentl i c hung mit dem ge samt e n Mythenma -
terial aus Gaikorobi vor behal t en b l eiben . 
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Nr . 43: Inforrnant Nigwan (Klan Moni) ( P i . ) 
" Man wollte Ngumoekumban ti::iten . Er ging hinunter in das Wasser , war 
i m Wasse r verschwunden , und dieses Madchen vom Klan Amas nahm er mit 
z u dem See Lambamba . Gut , der Kopf dieses Madchens a l lein ging nach 
Ambukambi , und den Le i b nahm Ngumoekumban mit sich fort . Der Leib 
war so weisê wie du . Diese Frau ist e in~ weisse Fra u . Meine Fr au , 
die Frau dieses Dorfes , ist die Frau der Mutter - Halfte ; sie hat 
schwarze Haut . Du uist von mir [Nigwa n i st von der Sonnen - Halfte !]. 
Wenn wir sterben , wenn ich diesen Ki::irper verl i e r e , wenn i ch name 
( Mutter ) verl i ere , so entsteht nyaui ( Sonne) im I nneren . Du nyaui 
sitzt hier . So geht d i e Geschichte . Gestern sprach ich mit d i r 
i n Mangvambat [ Mannerhaus ] . Nun , wer hat diese Frau mitgenommen? 
Kuvumbanga hat sie mitgenommen ; sein Name ist Kuvumbanga . Und wer 
besitzt den Schlüssel des Tores , des Himmelstores? Kuvumbanga be -
sitzt den Schlüsse l . Er halt diese Frau fest . Er kann nicht kom-
men und nach uns schauen ; er hat uns den Rücken zugewende t und 
bleibt . Fa l ls er hierher schaut, kommt alles zurück , al l e Toten 
kommen zurück. Doch er schaut nicht zu uns herüber , sondern wen-
det uns den Rücken zu. Er schaut noch zu euch . So befinden sich 
auch d i e Geldgeschafte (l) bei euch . .. 
Singand i mi i::iffnet die Beine , und die Toten gehen unter se inen 
Beinen h i ndurch . Zuerst gehen sie nach Ambukambi hinauf . Das 
Himmelstor wird gei::iffnet , und wir hi::iren es [ einen Knall ] . ' Ah , 
der Mensch i st gegangen ' , sagen wir . Der Tote geht h i nunter , kommt 
bei Nganikambi (2) zum Stehen , Si ngand i mi i::iffnet seiné Beine , und 
der Tote geht hinaus , i n den Himmel . Der Grosse [ Kuvumba nga ] 
sieht ihn: ' Du bist am Ende und kommst .' ' Ja , ich b i n am Ende , 
auf dem Boden von Niug i ni . ' Er nimmt den Sch l üssel und i::iffnet 
das Tor . Der Tote geht hinein . Diese Gesch i cht e geht so . 
Kuvumbanga herrscht über uns alle , über dich und uns. Kuvum-
banga herrscht über uns . Er hat diese Fr au mitgenommen . Wir nen-
nen sie Kiangumbanyan . Wenn Kuvumbanga unsere Narben [ von der Skari -
fikation wa hrend der Initiation ] erblickt und s a gt: ' Ah , das sind 
die Narben von Jesus ', dann wird Kuvumban diese Frau umdrehen , zu -
rückkommen und uns erblicken . Alle Arbeite n und al l es Geld werden 
z urückkommen . Jetzt machen wir kein e Ge l dgeschaf te ; früher gab 
es bei uns Geldgescha fte . Als dann alle gegen i h n [ Kuvumban ] k a mpf -
t e n , hatten wir ke ine Ge l dge schafte mehr . Du bist ein Mens c h der 
Ge l d ge s cha fte . Zusammen mit der Frau ist Kuvumban z u dir ge gan gen; 
d u hast d i e Ge ldgeschafte , nicht ich ! Ich s itze nur h e rum . Früher 
wa r e n s i e be i mi r , dies e Ge l dge scha fte . Al s dann all e ge ge n mich 
kampft e n , hatt e es kein e me hr . " 
Di ese Mythe übe r d as ers t e ges t orbe ne Ma dche n konnt e wie die Mythe über 
Moem und d en Markt von s ehr vers chiedene~ In f ormant e n e rfahren we r d en , 
wob e i es in den Ein ze lhe iten jedoch erhebliche Var i anten gibt . Im Rah -
men dieser Arbeit i s t es nicht mi::iglich , alle diese Varianten zu bes pre -
chen , zude m d iese Myt he ja nur mittelbar mit dem Thema Sago zusammen -
h angt. Es wurde schon gesagt , dass Moem mit der Gestalt von Kuvumban 
(l) Im Pidgin - Text heisst es bisnis . 
(2) Ambukamb i ist der Oberlauf , Nganikambi ist der Unterlauf des Ba-
ches Mbrandandan . 
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identifiziert werden kapn. Kuvumban ist jene Gestalt, die das Toten-
reich gegrUndet hat. Kuvumban ist nach Ansicht der Einheimischen in 
Gaikorobi der Herrscher Uber das Totenreich, Uber die Toten (l) . Aus 
diesem Grunde werden auch sehr viele Cargo-Vorste l lungen mit Kuvumban 
verknUpft, aber auch mit Moem . 
Die hie r zuerst wiedergegebene Version von Yamanawan (Nr. 39) ist 
wohl eine der ausfUhrlicheren, wenn auch der Grund des Todes dieses 
Madchens nicht angegeben wird. Leider sind auch die anderen Versio-
nen , die z . T. von demjenigen Klan gesammelt wurden, dem Kiangumbanyan 
als Ahnengestal t zugeordnet wird, gerade in dieser Frage nicht sehr 
deutlich. 
Die Mythe beginnt in ihrer Erzahlung zu einem Zeitpunkt, a l s es 
noch eine Verbindung zwischen der Erde und der oberen Plattform gege -
ben haben soll . Zwischen beiden Bereichen gibt es einen regen Men-
schenverkehr. Die Trennung von oben und unten wird dann von Yangend i mi, 
dem Vater des Madchens Kiangumbanyan, herbeigefUhrt, weil die Menschen 
den Tod seiner Tochter nicht beachten. Der untere Teil dieser Leiter 
wird von Einheimischen in ein em Stein am Bachlauf Lami ge sehen (2) . 
Es ist nun zu beachten, wie in dem Augenblick , wenn die Verbindung 
mit der oberen Plattform durchgetrennt wird, eine andere Verbindung 
mit einer anderen We l t , dem Totenland , hergeste llt wird. 
Die Menschen verlieren sozusagen ihre Mogli chkeit, die obere Platt -
form z u be tre ten, i ndem sie sterblich werden . Einerseits wir d der 
ihnen z uga ngliche Raum eingeengt, andererseits wird, durch das Toten-
land, ein Raum wieder geoffnet . Man konnte so auch sagen, dass die 
Menschen durch die EinfUhrung des Todes ihren nicht - menschlichen Aspekt 
verlieren . Di ese 0bere Plattfo rm soll heute nur noch Zaubere rn z ugan g -
lich se in . 
Da s Madch e n wird bes t a tt e t ; ver s c hiedene Gegen s t a n de we r den ihm 
mitgegeben , mit denen es im Totenland eine neue Siedlung begrUnd e n soll . 
Im Gaikorobi wurde oft von Informanten in Mythen beschrieben, wi e 
Frauen eine Siedlungsbewegung anfUhrten, wie sie eine Siedlung gr Unde-
t e n . In entsprechende r Weise f i ndet man nun bei die s er Mythe , wie 
e ine Frau das Totenland gr Unde t . Doc h es bleibt be i ein e m Versuch , 
(l) Vg l . auch Bateson <219 58:23 3 ); es wird dort auch die Bez iehung 
von Kuvumban mit dem Totenla nd erwahnt . 
( 2 ) Dieser Stein konnt e von mir ge s ehen we rde n 0 vgl. in Abs chnitt 
1.4 . 1 die Au s fUhrungen Ube r Lami . 
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denn immer wieder kommt sie zurück . Dieses wiederho1te Zurückkommen 
wurde von a 11en Informanten immer besonders hervorgehoben , um darauf 
hin z uweisen, dass Kuvumban a1s der eigent1iche Gründer .des Toten1andes 
zu betrachten se i. 
Yamanawan sagt i n der ersten h i er wiedergegebenen Vers i on (Nr . 39) , 
dass das Madchen die Schwester von Kuvumban sei . In der dritten Ver -
sion ( Nr. 41) ist Kuvumban der Vater des Madchens; er se1bst hat es be -
stattet. Diese sog . Unk1arheiten in den Verwandtschaftsbez i ehungen tra-
ten immer wieder auf , auch i n anderen Mythen , und Rückfragen konnten 
me i stens - ausser grosserer Verwirrung - wenig Genaueres herausstel 1en. 
Di es bedeutet eine erheb1iche Schw i erigkeit in der Interpretation der 
Mythen . Kiangumbanyan , das Madchen , wurde auch oft mit der Gesta1t 
Ndangan g1eichgesetzt , die ja a1s d i e Mutter , dann manchmal a1s die 
Schwester oder auch Tochter von Kuvumban bezeichnet wurde . Hier so1 1 
davor gewarnt werden , diese verwandtschaft1ichen Angaben a 1 s zu fixiert 
z u betrachten . Dieses Problem kann in d i eser Arbeit auch nicht ge1ost 
werden . Dagegen so11 festgeha1ten werden , dass zwischen be i den Gesta1-
ten, Kuvumban und dem Madchen , eine sehr nahe Beziehung besteht und 
dass ein Inzest begangen worden sein so11, wie es in der Version Nr. 41 
deut1 ich wird und wie es auch in der Vers i on Nr . 42 , vom I n formanten 
Poindambui , zu erkennen ist . 
Wir wo11en nun nicht weiter auf die weiteren Hand1ungen in der ersten 
Version von Yamanawan (Nr . 39) - besonders die Entstehung der Kokospa1-
me aus dem Leichnam des Madchens - eingehen , sondern uns den Angaben 
der ande r e n Informanten , so Poindambui und Nigwan , zuwenden . In den 
von Poindambui wi e de rgegebenen Aussagen bemerkt man die Neigung zu 
etymo 1og i s chen De utungen, die Einheimi sch e ohne Aufforderung meiner-
seit s vo 11zoge n . Po i nd a mbui vers uc ht nun a nhand d es Name ns Kuvumban 
bzw. Kavamba n a uf die Bez i e hung d i eser Ahne n ges t a 1t mit d e m To t e n1and 
hin z uweise n; kava bedeu tet sov i e 1 wi e " ka1t werden " und daher auc h 
" sterbe n" . In Gaiko r obi s agte man , be im Tod steige die Ka1te von de n 
Füssen her in den Men s ch hoch . Di ese Verbindung von Kuvumban mit kava 
ode r Kavamban konnt e a uch von anderen Informanten , s o Yangendambui , 
erfahren werden; er ging sogar so weit, zwischen Kuvumban und Kavamban 
a 1 s zwar verg1eichbaren, aber doch voneinander zu trennenden Gesta1ten 
einen Unterschied zu machen . 
Poindambui macht dann einen gewissen Sprung in der Erzah1ung und 
geht auf die Frau e i n, die zuerst gestorben ist . Es fo 1gt das Hin -
und Hergehen , das in der Darste11ung von Yamanawan jedoch vie1 deut -
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licher wird. Als wesentliche Aussage wollen wir festhalten, dass dem 
Madchen von Kuvumban der Weg gebahnt werden muss. Hierbei wird eine 
Ause inandersetzung zwischen beiden Brüdern erwahnt; Kuvumban selbst 
wird gestürzt und fallt auf sein Gesicht. Eigenartigerweise war nur 
von Poindambui diese Auseinandersetzung ausführlicher zu erfahren . 
Besonders merkwürdig ist die Betonung darauf, dass Kuvumban auf das 
Gesicht gestürzt sei . Von Bedeutung sind die Namen desjenigen Baches, 
der durch diesen Sturz gebildet worden sein sol l . Es wird hier naml ich 
eindeutig auf das Drehen Bezug genommen, das für dieses Sterben so wich-
tig ist. Dieser Bach bzw . die Vertiefung befindet sich in der Nahe 
des Flugplatzes im Osten von Gaikorobi . Er soll nur noch wahrend der 
Regenzeit Wasser führen. Die Namen dieses Baches geb e n uns zus a tz -









Ein anderer Informant, Yangendambui, gab folgende Namen für den Bach, 
der nach ihm von den Totenseelen überquert werden muss, wenn sie in 
das Totenland gehen : 
Kavandandan 







In diesen Namen wird also einerseit s auf das Sterben allgemein Be zug 
ge nommen , abe r a uch auf die Myt he übe r Kuvumban , sein Hinfa lle n auf 
die Nase , d a s Dre h e n, d as be i dem Nie de r s t ürzen de r Ur - Ahne n e i ne s o 
grosse Rolle spielt . Wir konnten dieses Drehen ja schon bei dem Ni e -
derstürzen der Ahnengesta l t Toatmeli feststellen, aber auch bei dem 
Angri ff auf Moem, in dessen Drehen in das Wasser hinein, unter das 
Kanu . Durch das Dreh en wird eine andere Se ite a ngekündigt, die Rück-
seit e ! Wir konnen hier den Tod als die andere Se it e des Lebens , als 
die Umkehrung - hier a usgedrückt im Drehen des sterbende n Men schen -
erkennen . 
Die Mythenversion über Kuvumbanga bzw. Ngumoekumban vom Informan-
t e n Nigwan - d ie l etzte der hier z u besprechenden Versionen über Kuvum-
ban und den Tod (Nr . 43) - wurde hier abs i chtlich in diese Sammlung 
aufgenommen als eines der vielen Beispiele von Mythen , die mit Cargo-
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Vorstellungen erfüllt sind . In allen bisher vorgeführten Mythen sind 
diese Vorstellungen fast nicht vorgekomrnen . Damit man jedoch kein fal -
sches Bild von der am Mittelsepi k in den Jahren 1972 - 74 anzutreffenden 
Situation erhalt , dürfen diese Beispiele nicht übersehen werden . Eine 
eingehende Untersuchung dieser Vorstellungen kann nicht Aufgabe dieser 
Arbeit sein . Aus diesem Grunde wurden auch die mit Cargo - Vor s t ellun-
gen stark ausgebauten Mythen hier nich t vorgelegt . 
Besonders in den ersten Monaten , aber auch , in etwas geringerem 
Masse , gegen Ende des Aufenthaltes , konnte so eine Fülle von Angaben 
über Cargo- Gedanken aufgenomrnen werden. Vor allem die Gestalt des 
Moem und jene von Kuvumban haben sich für diese Gedanken besonders gut 
angeboten . Das Madchen bzw. die Frau , die von Kuvumban bzw . Moem mit -
genommen wird , verglich man mit einer weissen Frau ; Kuvumban selbst , 
als Reprasentant der Nyaui - Halfte - der ja vieles mit weisser Farbe 
Versehene zugeordnet wird - , liess sich in dieser Weise leicht mit Weis -
sen , Kulturgütern der Weissen usw . in Verbindung bringen . 
8 . 1 . 8 Mythen über das Madchen Pandindjo 
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N r . 4 4 : InfoT'!Tiant Sangindimi (Klan Nongusime) (P i .) 
" Ihr wirklicher Vater , Yangendimi , ist vom Klan Arnas. Er ist der 
Vater von Kiangambane [ = Pandindjo] . Er selbst hat das Ki nd ge -
zeugt [? ] . Ihre Mutter ist von der Mutterhalfte. Mbandagwendjo 
ist i hre Mutter , sie hat das Kind geboren . Das ist ihre wahre Mut-
ter , diese mbanda [ eine Palme ] i m Wald. Ihre Früch te sind rot . 
Sie sieht aus wie eine Kokospalme und befindet sich im Wald . Ihre 
Früchte sind rot . Die Mutter von Kiangambane ist von der Mutter -
halfte, und sie hat diesen Mann Yangendimi geheiratet . Sie hat die -
ses Kind Kiangambane geboren . 
Kuvumban führte das Ma dchen mit sich . Er beschlief es imrner 
wied e r. Ihr Vat e r s agte : ' Komm her , verlas se diesen Mann !' Doch 
vergebe n s ; Kuvumban hatte di e Macht über das Ma dche n . I hr Vat e r, 
Yangendimi , wollt e Kuvumban toten , i h n umbringen . Als sie ihn zu -
grunde richt e n wo llten , starb e r nicht. Wie er starb , stand er 
wieder auf . Und Kuvumban sagte : ' So, du willst mich wegen des 
Madchen s zugrunde richten . ' Er ergriff das Madchen, und seine 
Zauberkraft totete es . Das Madchen starb. Die Menschen des Kla -
nes Yogum suchten ihre Leiche . Sie fanden sie , begruben das Mad-
c h en , und aus ihrem Grab spross eine Kokospalme hervor . Sie spross 
in Ndungvinumbu . Mondiawan vom Klan Yogum . beschützte die Kokospal -
me . " 
N r. 4 5: InfoT'!Tiant Nigwan (Klan Moni) (P i . ) 
" Diese Pandindjo , ihren Weg habe ich dir schon erzahlt. Kuvumbanga 
besch ützt sie - ich habe es dir schon gesagt , und du mochtes t den 
eigentlichen Kern der Geschichte? Also, diese Frau [Madchen], die 
sie zum Markt mitnahmen - früher habe ich es dir schon erzahlt -
.es ist diese Frau selbst . Ich habe dir alles schon gesagt; ich 
kann nicht zu viel aufdecken und nenne nur den Namen von Pandindjo . 
Es ist diese Frau, dieses Madchen . Gut, sie kampften gegen Ngumoe -
kumban; er nahm dieses Madchen und verschwand. Gut, Pandindjo ist 
nicht von mir; sie ist vom Klan Amas, vom Klan Wende und Klan Inde -
kambi - und warum gehort mir der Name? Nachdem sie gegen mich 
[ meinen Klanahnen ] gekampft hatten, sagte Kuvumbanga: 'Du, was soll 
es, du Amas [Klan ] bist in der Mitte [ des Baches Mbrandandan ] ; du 
hast keinen Namen. Dein Kind habe ich zu mir genommen, es heisst 
Pandind j o . ' 
Gut , Kuvumbanga selbst hat diesen Namen Pandindjo gegeben. Gut , 
der Name Pandi [Pandindjo ] gehort jetzt zu uns. Der Klan Amas hat 
i hn nicht . Sie essen nur bei dem Fest [Totenfest], das wir machen . 
Sie wissen nichts mehr von diesem Madchen . Kuvumbanga hat sie hin -
tergangen, diese Klane Amas, Wende , Indekambi. So sit z en sie ohne 
etwas da . Wenn das nicht gewesen ware, so ware Pandindjo von den 
Kl anen Amas, Wende, Indekambi . Aber wei l sie gegen uns gekampft 
hatten , so sagte Kuvumbanga: ' Du bist fertig! ' Pandindjo gehort 
jetzt zu uns . Wir nennen den Namen Pandindjo. Der Name gehort 
jetzt zu uns . Es ist diese Frau selbst , das Madchen, das sie zum 
Markt mitnahmen. Pandindjo ist ihr Name. Gut, wenn wir dieses Fest 
[bei dem die Floten Pandindjo geblasen werden ] machen wollen, muss 
Kuvumbanga dabei sein. 
Die Menschen dürfen nicht einfach so mit ihm [ Kuvumban ] umgehen, 
nachdem sie i hn bekampft haben . Du kennst den schwarzen Kakadu . 
Das ist auch Kuvu, in diesem schwarzen Kakadu. Wenn jemand nun mit 
dieser Pandindjo [hier das Flotenpaar gemeint ] einfach so umgehen 
will - schon hat Kuvumban ihn getotet . Er kann dich nicht lassen . 
So ist das. Der Grund [von Pandindjo] ist beim Kl an Amas. 
Der Kopf von dem Madchen ist die Kokosnuss . Nachdem es gestor-
ben war - man d en Kopf abge s chnitten hatte , Kuvumbanga sie mitge -
nommen hatte - ging nur der Kopf hinauf nach Ambukambi . Windumeli 
selbst sorgte sich um sie. Er schickte sie z u Mondiawan nach Ndung-
vinumbu . Mondiawan selbs t legte sie langs des Mannerha u s es hin . 
Ein Spross kam hoch . Er sah e s und sagte: ' Wa s ist denn das? Was 
wird das werden ? ' Mondiawan sagte: ' Wie werd en wir dies nennen?' 
Der Ahne dac ht e nach - es ist etwas von Kuvumbanga s e lbs t -, und 
d e r Ahn e s a gt e : ' Das ist tapma (Koko s nus s b zw . Kok ospalme ). ' 
Den ers t e n Fruchtst e ngel liessen s i e ha n ge n . Er t rockne t e a us, 
f i e l h e r ab , un d ein neuer Spr oss entstand aus e ine r Kokos nuss . So 
s ind d i e vie l e n Ko kos palme n ents t anden . Alle Klane e rh ielten [ Ko -
kosnüsse ] . Wi r haben viele Kokospa l men . So geht der Weg von i hr, 
vo n dies em Mad c h e n - wir sagen es nich t anderen Kl a n e n; es ist von 
mir, von Yamanawan un d mir, nur von un s be i den . Du darf s t es nicht 
anderen Mannern sagen. Das ist der We g von Pandindjo. Er i s t 
nicht sehr lang. " 
Nr . 46 : Infol'IT/ant Nigwan (Klan Moni) ( Pi.) (l) 
" Diese Pand indjo: ·Am Anfang war sie obe n in Ambiange; s i e liess 
s ich in Ambiange nieder . Sie ging mit Melipalemoe, einem Ahnen 
(l) Die folgende Version wurde ein J ahr nach der Version Nr . 45 er-
zahlt. 
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des Klanes Wegum: Am Anfang , als es nur Wasser gab und die beiden 
Ahnen entstanden , Kuvu und Malu . Sie entstanden , brachen hervor . 
Nondimeli ging nach Kumbrangwe , gut , Melipalemoe ging nach Ambiange . 
Es sind Z~-<lei Schwestern . Pand indjo entstand [? ] i n diesem Ambiange , 
Membendjo ging nach Kumbrangwe; sie [ Membendjo ] ist die Schwester 
von Pandindjo . Membendjo rief nach ihrer Schwester in Ambiange . 
Pandindjo war oben in Ambiange und horte den Ruf ihrer Schwester. 
Si e dachte : 1 Was so l l e s , i eh verlasse diesen Ort . 1 Si e zerbrach 
seinen Kopf [ ? ], schnitt den Kopf von kwalu [Papagei] ab , liess ihn 
in Ambiange und ging hinüber nach Kumbrangwe. J etzt ist Pandindjo 
in Kumbrangwe . Membendjo war alleine i n Kumbrangwe , und so rief 
sie nach Pandindjo . Ihre Schwester erhob sich in Ambiange und liess 
sich nieder , zusammen mit Membendjo . Beide sind zusammen in Kum-
brangwe. Auf diese Weise , wenn kleine Kinder schreien , so bringt 
man sie z u Pandindjo [den Floten ], und ihr Schreien ist zu Ende . " 
Nr . 47: InformantYamanawan(KlanSui) (Pi . ) 
" Pandindjo ist Windumalan oder Muliaman Muliamoe , d i ese Frau von 
Ambukambi. Sie ist heute nicht mehr beim Klan Wape . Nur den Namen 
Muliaman geben sie . Die Frau kam in die Flote Pandindjo herein. 
Sie haben sie uns gegeben . Sie rief inmitten dieser Sagopalmen. 
Er [ gemeint Nondimeli ] kam herunter nach Ndungvi Kalauvi , als er mit 
den Feinden gekampft hatte . Er zertrat seine Schwester , und s i e 
starb. Ihre Seele ruft jetzt so , dieser Ruf ist jetz t in der Flote . 
Er zertrat seine Schwester und gab Arecanüsse an Meliwombungwe , 
denn er war im Wasser, und es gab keinen festen Boden . Er gab Me-
liwombungwe Arecanüsse , und dieser nahm den Leichnam und begrub ihn . 
Er bestattete ihn in einer Grube. Als er dieses Grab wi eder offne -
te , war nur noch Wasser darin . Sie hatte sich in einen Fisch ver -
wande l t und war hinausgegangen . So hatte Ambukambi keine Frau mehr, 
und man nahm Weilmane . Sie ist wie die Schwester von Windumeli heu -
te. " 
Mit Pandindjo wird in Gaikorobi ein Flotenpaar bezeichnet , das im Hau -
se des Mannes Sangindimi vom Klan Nongusime aufbewahrt wird. Wie man 
den vorangegangenen Texten entnehmen kann, ist Pandindjo aber auch der 
Name einer Frau , einer Ahnengestalt . Es g i bt nun sehr verschiedene 
Varianten über diese Pandindjo , und dah e r wurden hier auch mehrere vor -
geführt , damit man sieht, wie gross die Vielfalt der Mythenangaben zu 
einer Ge s talt se in ka nn . Im f o l genden so ll vers ucht werden, die ver-
schiedenen Au s sagen in einen grosseren Zusammenhan g zu bringen . 
In der hier zuerst wiedergegebenen Variante (Nr . 44) , vom Informan -
ten Sangindimi , wird Pandindjo mit dem Madchen Kiangambane identifi -
ziert, dem Ma dchen , das den ersten Tod erlitten hat und aus dessen 
Leichnam (Kopf) die Kokospalme entstanden ist . Der Tod des Madchens 
wird dem Ahnen Kuvumban zugeschrieben , der mit ihr haufigen Geschlechts -
verkehr gehabt hat. Wir werden damit auf die Mythe von Moem und dem 
Markt verwiesen . Kuvumban soll wie Moem getotet werden . Diese Ver -
suche misslingen jedoch, da sich Kuvumban standig verwandelt . In glei -
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cher Weise wird ja auch von dem vergeblichen Bemühen gesprochen, Moem 
zu t oten, bis Moem sch l iesslich im Wasser untertaucht . Da s Madchen 
jedoch stirbt, und Kuvumban nimmt es mit . Für unseren Zusammenhang 
ist es wichtig, im Auge zu behalten , wie hier einerseits auf die Mythe 
des Marktes hingewiesen wird , andererseits aber auch jene von der Ent -
steh ung des Totenlandes und der Kokospalme miteinbezogen wird . 
Die erste hier wiedergegebene Variante vom Informanten Nigwan (Nr. 
45) stimmt in den wichtigsten Aussagen mit der Variante von Sangindimi 
überein . Auch hier konnen wi r eine Verbindung mit der Mythe vom Markt 
und jener von der Kokospalme und dem Toten l and erkennen . Pandindjo wird 
als jenes Madchen identifiziert, das auf dem Marktplatz den Tauschhan -
del der Frauen beobachtet hat. 
Dader Vater des Madchens, Yangendimi (vg l. die Variante von Sangin-
dimi), dem Klan Amas angehort , so sagt der Informant Nigwan , dass das 
Madchen eigent l ich auch diesem Klan zugesprochen werden müsste . Doch 
die Totung von Moem - hier mit der Totung von Kuvumban g l eichgesetzt -
ist ja zum Teil von diesem Kl an Amas ausgeführt worden . Aus diesem 
Grunde leitet Nigwan die heutige Zugehorigkeit von Pandindjo (und auch 
des Flotenpaares) zu seinem eigenen Kl an ab . 
Der zweite Teil dieser Variante behandelt dann ausführlich die Ent -
stehung der Kokospalme aus dem Le i chnam des Madchens. Es werden auch 
mehrere Ahnengestalten eingeführt , deren Mythen in dieser Arbeit ja 
nicht behandelt werden konnen , da sie zu weit von unserem Thema weg -
führen würden . Es sind die Ahnen Windume li und Mondiawan; die Hand -
lungen des Ahnen Windume l i werden haupts a ch l ich am Oberlauf des Baches 
Mbrandandan l okali s iert, wahrend jene des Ahnen Mondiawan am Mittel -
l a uf die s e s Baches bzw. in dem n ordlich davon gele genen Grasland Ndungvi 
s t a ttge fund e n haben sollen . 
Di e zwe it e Va ri a nte von Nigwa n (Nr. 46 ) weist auf and er e Bez i e hun gen 
hin, d i e ni c ht a lle voll s t a ndig gedeute t werden konnen. Trotzdem wird 
s ie hier angeführt, um die mogliche Vielfalt , sogar bei dem gleichen 
Informanten, zu zeigen . 
In dem kurzen Text wird wieder auf die beiden Brüder hingewiesen , 
wobei jedoch an die Stelle von Malumban der Ahne Melipalemoe tritt, 
eine Gestalt , die mit dem Feuer verknüpft wird . Leider finden wir in 
diesem Text nichts Genaueres über die Entstehung von Pandindjo, die am 
besten in einem Schema verdeutlicht werden kann (vgl. folgende Seite) : 
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Die Brüder Malumba n und Kuvumban ent stehen 
Me l ipalemoe 
geht na ch 
v--
Ambiange 
(Gebiet im Nor den ) 
Pandind j o 




(Gebiet im Süden) 
Membendjo 
sie geht zu ihrer Schwester Memb e ndjo sie ruf t Pand indjo 
Wi r sehen , wie hier auf die wichtige Nord- Süd - Trennung hingewiesen wird; 
d i e Gesta l t Pandindjo wird mit der nordlichen Se i te verbunden . Pandind -
j o f o l gt dem Ruf ihr er Schwe ster un d z i eht nach Süden. Pa ndind j o geht 
a l so auf d ie ent g e gengesetzte Se i te , d i e Seite von Nondimeli bzw . 
Kuv umban , d i e Seite der Sagopal me . Di e Frau ( Pand i ndjo) verlasst i hren 
e i genen Ort , um z u e i nem fremden Ort, wo sich ihr e Schwester aufha l t , 
zu ziehen . Wenn man an die hier nicht erwahnte Verbindung von Kuv umban 
und Pa nd i ndjo de nkt , konnte man auch sagen , da ss die Fra u ihrem Mann 
'n a c hfo l gt (vgl . da s nach Süden Wandern der Sagopalme). 
Die Var i a nte von Yamanawa n we i s t wieder au f e i nen anderen Aspekt von 
Pandind j o hin . Pandindjo wird hier nicht mehr mit dem Madchen des Kla -
nes Amas , sondern mit einer Frau des Klanes Wape , Windumalan (oder a u ch 
Mu l i aman ) , i dentifiziert . Yamanawa n v e rbindet die Gestalt Pandind j o 
mit j ene r Frau, d i e d i e Sagopal me a u f i h r e m We g nach Süden festgehalten 
hat . Der Mann , der aus dem Nor den herunterzieht , totet seine Schwester . 
Damit ist auf die Mythe hingewi esen , d i e der Informant Ni gwan viel aus -
f ührl icher über d i e Ent stehung des Fisc hes Kumbrangwe ndj o (Nr . 36 ) er-
zah l t hat . Wie wi r uns e r i nne rn mogen , wurde von Nigwan j edoc h n i c ht 
die Ursache des Tod es dieses Madche n s a ngegeben . Ma n wird ferner diese 
Aussagen von Yamanawa n auch mi t j enen d es Informanten Wangande aus dem 
Nachbardorf Marap 2 (Nr . 20) verg l eichen konnen . 
Die Schlussbemerkung in d e m Text von Yamanawan müsste man h i er 
wiederum in Zusammenhang mi t andere n Mythe n bringen , die hie r jedoch 
nic ht wi edergegeben werd e n k onnen . Es handelt sich v . a ·. um Mythen über 
den Bach Mbrandandan und die damit verbundenen Ahne n . 
Zusammenfassend konnen wir also f eststellen , dass in a llen vier Va-
rianten die Frau Pandindjo - deren Stimme in den Fl oten mit dem glei-
chen Namen ertont - in naher Beziehung zu der Gesta l t von Kuvumban b zw. 
Moem gesehen wird . In dre i Varianten wird darauf hingewiesen , dass 
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das Ma dc h e n bzw . die Frau von Moem (oder Kuvumban) getotet worden sei. 
So wird e s auch in zwei Varianten mi t dem Toten land und der Kokospalme 
verknüpft , in e iner anderen Va r iante mit der Ent stehung des Fisches 
Kumbrangwendj o , j ene s Fi s che s , d er nac h Süden gezoge n i s t . 
8 .1 . 9 Mythen über Sagokrümel 
N r . 4 8: I nf ormant Yamanawan (Klan Sui) (P i.) 
"Dies er Mann Melipalemoe g ing zuerst nach Amb i a nge hinauf . Er 
brannt e den Wald nieder, und Grasland entstand . So f uhr e r f ort, 
b is er nach Ambiange kam. Dann ke hrte er um und k am herunter . 
Er gin g , und Yambuikumban f olgt e ihm nac h, wur de hungrig und 
setzte sich. Er ass Sago . Sago fiel bei Wilungu , nahe dem 
Marktplatz Djametuvu, auf den Boden . Yambuikumban erhob s ich 
und ging weiter, bis er nach Kwalembenge k am. Er setzte sich 
und ass wieder . Sagokrümel fielen herab, und eine Sagopalme 
entstand . Dann ging er weiter , er g ing weiter in die Ge gen d 
vom Se e Lambamba . Er kam zum Bach Pan . Er kletterte auf e i -
ne n Baum ngapma . Die ser Ba um s teht a uc h heut e noch; man nennt 
ihn sambingapma . Er steht i n der Ge gend des Sees Lambamba bei 
Kararau. Yambuikumba n schaute nach Woliagwi . Me lipalemoe er-
reichte das Meer und machte hal t bei Manam. Dies es Feuer , d ie -
ser Melipal emoe ist heute i n Manam . 
Yambuikumban machte halt am Bach Pan. Er sass auf dem Baum, 
schni tt s e i ne Ha are , die sehr lang waren. Er schnitt sie und 
hangt e s i e an d i e Aeste des Baumes . Er h angt e sie auf, und 
nachdem e r ferti g g ewe i n t hatte , kehrt e e r um. Me lipalemoe 
war sein Ki nd . Er ha t te es j edoch n icht mi t sein em Penis ge-
zeugt . Er hatte se i ne Hànd i nnenf l achen aneinandergerieben . 
Er hatte eine Fa ser so gedreht und fortgewor f e n, und das Feuer 
entstand . Das ist das Feuer, das wir Yapalemoe Me l ipalemoe, 
Ui nd jatme li Kama nd jatmeli nennen. Di e ses Feuer ist e s , d a s 
Walder n i edergebrannt hat . An e inigen St e l len e ntstand Gras -
l a nd , einige Stel l e n b l ieben v om Feuer v e rschont, und Wa l der 
wuchsen und s i nd auch heut e noch da ." 
Nr . 49: I nformant Yangendambui (Klan Wape ) ( Pi . ) 
" Yambu i kumban verliess Sambangundimi und brach a uf . Er liess 
sich am Bach Ngumaliam nieder . Er ging so herum: war z uers t 
i n Ambukambi und liess s i c h dann n ieder . Er war hungri g und 
setzte sich. Er nahm Sago , und Sagokr ümel f i e l en a u f den Bo-
den . Spater kamen aus dem Abfall Sagosprossen hervor, Sagopal -
men waren dort . Er brach auf und g ing nach Ma l ikamba . Er 
kletterte auf einen Baum ngapma . Er kletterte h i nauf und blieb 
dort. Er stieg nicht meh r hinunter . Diese djuitn und kulakun 
[Insekten bzw . Ameisen ], die a n der Kokospalme s ind , d ie an 
de n Br otfruchtba umen, Arec apalmen und anderen Baumen h och-
kr a bbe l n - d i ese djuitn s ind d e r Korpe r von Yambuikumban . Er 
i st drau ssen und kommt nic ht z urück . Er b l e i bt ." 
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Diese beiden Texte haben nur indirekt mit Sago etwas zu tun; das Feuer , 
die Trauer um den verlorenen Sohn, die Entstehung von Insekten sind die 
wi c htigeren Inhalte . Trotzdem wurden sie hier angeführt , we i l i n ihnen 
Sago in einer Weise erwahnt wird, wie er sonst in keinen von mir in 
Gaikorobi gesammelten Mythen vorkommt . Aehnlich den Angaben über die 
Zunge des Krokodils und Sago (vgl. Text Nr . 7) stehe n a uch diese Aus -
sagen über Sagokrümel recht isoliert in den Informationen aus Gaikoro-
bi da. Da jedoch gerade Sagokrüme l in e i nzelnen Ku l thandlungen eine 
Rolle spie l en - z.B. beim Tod eines Menschen im Nachbardorf Mara p oder 
beim Tod eines Schweines ( l ), sowie auch bei dem Pubertat sfest der Mad -
chen auf dem Marktplatz -, wird man gerade diese isol i erten und schwer 
einzuordnenden Mythendetails nicht übersehen dürfen. 
8 . 2 UEBER DIE BEDEUTUNG DES SAGOS UND DER SAGOPALME IN DEN MYTHEN 
In den hier wiedergegebenen Mythen kommt Sago .bzw. die Sagopalme in 
versch i edenen Zusammenhangen vor. Ich mocht e d i ese auf folgende Punkt -
te zusammenfassen: 
l . Ungebackenes , frisches Sagomehl wird bei der Entstehung der Erde 
mi t Wasser zu einem Brei vermi scht ; durc h Sago wird die entstehende , 
aus dem Wasser auftauchende Erde gefest i gt (vg l . die Texte Nr . 3 , 4 
und 5) . 
2. Wahrend ein bestimmt er Sago in die Erde hinabfliesst und somit 
die Erde festigt , geht ein anderer Sago hinauf zu den Gestirnen . Ge -
backener Sago spritzt an die Haut einer Frau und leuchtet (vg l . Text 
Nr . 8), oder die Gesichter von Sonne und Mond werden mit ungebackenem 
Sa gomehl eingerieben (v g l . Text Nr . 9 ) . De r Mo nd ist ein Stück Sago 
(vg l . Text Nr . 1 3 ) . Sago , Taro und Schweinefe tt bilden die Sterne 
(vgl. Te xt Nr . 14). 
3 . Die Sagopa l me wird der Boras suspalme gegenübergestellt (vg l. die 
Texte Nr . 18 , 19, 21 und 22) ; damit wird gleichzeitig a u f die beiden 
Urahnen Kuvumban und Malumban verwiesen ( vgl . die Texte Nr . 15 , 16 und 
17) . Die Sagopalme wi rd so in e i ne Bez i e h ung mit dem Urahnen Kuvumban 
gebracht , und die Verbind un g von Sago mi t dem Bereich der Toten ist so -
mit gegeben . 
4. Es wi rd e i ne Verbindung hergeste l lt zw i schen der Sagopa l me und 
dem Krokodi l (vgl . die Text e Nr . 7 , 16 und 1 7) . 
(l) Vgl . d i e Abschn i tte 8 . 5 . 2 und 8 . 5 . 3 in d i esem Kapitel. 
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5 . Von der Sagopal me bzw . dem dam i t verknüpften Ahnenwesen wird ge -
sagt, dass sie von Norden nach Süden gewandert se i. Auf dieser Wande -
rung wird sie von e i ner Frau festgehalten, und durch den Tod dieser 
Frau wird die Palme den Menschen nutzbar gemacht (vg l. die Texte Nr. 
19, 20 , 32 und 47). 
6 . Die erste Sagogewinnung wird durch einen inzestuosen Geschlechts -
verkehr herbeigeführt (vgl . die Texte Nr . 24 , 25 und 26) , so ·dass der 
Sago nicht mehr in d i e Erde fliesst wie vorher bei der Erdentstehung 
oder hinaufsteigt zu den Wolken, sondern zur Nahrung für die Menschen 
wird . In diesem Zusammenhang steht auch die Mythe über Moem und den 
Markt . 
7 . Aus der Substanz Sago bzw. mit dessen Hilfe entstehen verschiede -
ne Tiere (vgl. die Texte Nr. 29 , 30 , 31 , 32 , 33, 34 und 35). 
8 . Aus Sagokrüme l entstehen Sagopalmen (vgl . die Texte Nr. 48 und 
49) . 
Zuerst sol l en nun die Punkte l, 2 und 6 zusammen betrachtet werden ._ 
Dabei sollen die über Sago gemachten Angaben auf drei verschiedenen Ebe -
nen miteinander verglichen werden . Auf einer ersten, kosmogonischen 
Ebene wird ausgedrückt, dass Sago in die Erde fliesst, die Erde ver -
festigt; Sago vermischt sich mit Wasser und wird zu fester Erde. Ande -
rerseits wird Sago a l s Mittel verwendet , um die Leuchtkraft der Gestir-
ne herbeizuführen. Auch hier ist es ein Erstarren , Verharten, denn 
der gebackene Sago umgibt ja wie eine glühende Kruste die zu dem Mond -
und Sonnengestirn aufsteigende Frau . Hier ist es wichtig, dass eine 
Dualitat von oben und unten angezeigt wird: Sago wird einerseits zur 
Erde (unten) , andererseits aber auch zu Gestirnen (oben ), und so 
wird auf d i e Trennung von oben und unten hingewiesen, die in der Kosmo-
gonie am Mittelsepik ja so wichtig ist . Man kann sagen , dass Sago in 
die Kosmogonie miteinbe zogen wird. Ferner mu ss man auch festhalten, 
dass Sago noch keine eigent liche Nahrung darstellt . 
Au f einer zweiten, auf die Entstehung der Nahrung bezogenen Ebene 
wird ausgedrückt, dass Sagos tarke zuerst in die Erde flie sst , d . h. sich 
nicht im Auffangtrog absetzt; erst durch einen inzestuosen Geschlechts-
verkehr wird ein Absetzen der Sagostarke im Palmblütenhüllblatt er-
reicht . Man konnte es auch so formulieren, dass die Samenflüssig-
keit (= Sago) in das Hüllblatt (= Frau) hineinfliesst (l). Wir 
sind hier wieder bei der Vorste llung, die ja schon bei der einheimi -
(l) Vgl . Spruch Nr . l im Abschnit t 9 . 3. 
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schen Interpretation der Sagogewinnung dargelegt wurde, dass Entste -
hung von Nahrung sehr eng mit Geschlechtsverkehr verbunden wird . 
Schl i essl i ch soll eine dritte Ebene angeführt werden , über die 
Entstehung de s Menschen, die hier zwar nicht durch Mythen belegt wurde 
(l), die aber sehr wichtig ist . In einheimischer Sicht wird ein Embryo 
durch den Samen (= Knochen) des Vaters und durch das Blut der Mutter 
gebildet . Der Samen vermischt sich mit dem Blut und wird dann fest , 
ein menschliches Gebilde entsteht. 
Wie schon o fter bemerkt wurde , wird die Sagostarke , d ie, mit Wasser 
vermischt, in den Auffangtrog fliesst, um sich dann dort nach diesem 
Mischungsprozess vom Wasser zu scheiden, mit der Samenflüssigkeit des 
Mannes verglichen. 
Stellen wir nun diese drei Ebenen noch einmal zusammen: 
l. Sago vermischt mit Wasser/Erde wird feste Erde 
2. Sago vermischt mit Wasser im Hüllblatt wird Nahrung 
3 . Samen (= Sagol vermischt mit Blut der Frau wird Mensch 
Wir we rde n also die so haufig aufgetre t e nen Angaben über Geschlechts-
verkehr im Zusammenhang mit Nahrung unter dem Gesichtspunkt sehen kon-
nen, dass durch einen Vermischungsprozess - angedeutet durch Rühren, 
Drehen usw . - eines mannlichen Prinzipes, s ymbolisiert durch Sago , Sa-
men oder Knochen , mit einem weiblichen Prinzip , symbolisiert durch 
Was ser oder Blut , eine Schopfung ausgeführt wird: e inmal i s t es f este 
Erd e , e i nmal ist es Nahrung , u nd einmal ist es das me n schliche We s e n 
selbst. 
Im folgenden soll Punkt 5 mit Punkt 6 in eine Beziehung gebracht 
werden. Bevor die e i gentliche Sagogewinnung s tattfinden kann , muss 
d a s mit der Sag6palme verkn üp ft e Ahnenwe sen au f gehalte n werden . Durc h 
aen Tod e ine r Frau - wobe i die Dornen der Sagopalme kürzer werden -
wird diese Wande rung n ach Süd e n hin a ufgeh a l ten. Wi r k onnen fo l gende n 
Vergleich ziehen : 
(l) Au s führliche r e Angaben d a rübe r konnen in dieser Ar be it n i c ht ver-
off e ntlicht we r den . I ch mochte j e doc h i n diesem Zu s a mme nhang auf 
e ine unpubli z i e rte Mythenangabe von Schuster verweis e n, die aus 
Aibom stammt . Es wird darin das Palmblütenhüllblatt mit e iner 
Mutter verglichen, das in den Auffangtrog fliessende Wasser mit 
dem Vater. Aus dem Zusammenwirken von beiden soll wie e in Kind 
der Sago e ntstehen. Es wird also in ganz wenigen Wort e n auf das 
Fundamentale bei der Sagogewinnung, nac h einheimisch e r Sicht , 
hingewies e n . · 
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Punkt 5: 
l . Sa gopalme nicht 
nut z bar wegen Dornen 
2 . Tod e iner Frau 
3 . Sagopa l me wird nutzbar 
Punkt 6: 
l. Sago fliesst in die Erde 
2 . Geschlecht s verk e hr 
3 . Sago setzt sich im Auffang-
trog ab und wird Nahrung 
Daraus mochte ich die Fo lgerung ziehen , dass sowoh l der Tod als auch 
der Geschlechtsverkehr als Medium dastehen, um in diesen Mythen die wich-
tig ste Nahrung für den Menschen, n a ml ich Sago, z u schaf fen. In diesem 
Zusammenhang wird man ja auch die My the über Mo em. und den Markt sehen 
k onnen . Auch dort wird durch die Totung eines Ahnen die Sagonahrung 
den Menschen z uga nglich, offentl i ch gemacht und aus dem geheimen Bereich 
der Frauen herausgehoben. 
Bei den Mythen , auf die hier unter Punkt 3 verwiesen wurde, wird be -
s onders der personifizierte Aspekt der Sagopalme deut l ich (l) . Bevor 
die Sagopalme von Menschen genutzt worden ist , bevor sie aufgehalten 
und gefa llt worden ist, - so wird es dargestellt - ist sie als .Mann 
umhergezogen . Man spricht von ihrer Geburt, ihren menschlichen Eltern, 
ihrem Bruder , der Borassus palme , mit welchem ein Streit entsteht , der 
schon bei der Geburt der beiden ausbricht und spater in d em St reit der 
b e iden Pa l men a Úf dem Ta nzplatz seine Entsprechung findet. Hinter die -
sen b e iden Pa l men, der Sagopalme und der Borassuspalme , verbergen sich 
so d ie beid e n Urahnen, di e zu Beginn de r Erdents tehung der Erde b zw . 
de r Mutter entstiegen sind. Be i diesem anfa nglichen Streit zwischen 
be i den verlass t Kuvumban ( Sagopalme ) die Mutt e r, wahrend Ma lumban (Bo-
r ass uspalme ) z urüc kbl e i bt . In Ent s prechung d az u b l e i b t die Boras sus -
pa l me a u f dem Ta n zp l atz im Dorf steh e n, wah rend die Sa gopalme i n den 
Sumpf hinausz i e h en muss . Nochma l s a nder s ge sehen kan n a l s Entspr echung 
angeführt werden, dass diese r Kuv umban i n d as Totenland z i e h t , wa hrend 
Malumban bei den Menschen z urückb l eibt . Anh and di eser Ent sprechungen , 
die auf verschieden e n Ebe n en verlau fen, ka nn man hoffentli c h erkennen, 
wi e d iese Sa gopa l me , un d damit Mo em , mi t Kuvumban und de m Totenland 
ve rb unden wer d en, wi e d i e To tung von Moem un d d e r Tod von Kuv umban par-
a l le li s i e r t werde n: 
(l ) Vgl. auch den folgend e n Abschn i tt 8 . 5, in dem dieser Punkt noch-
ma ls aufgegriffen wird . 
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Malumban bleibt 
bei der Mutter 
Malumban bleibt 
bei den Menschen 
Die Borassuspalme 
bleibt im Dorf 
Kuvumban verlasst 
die Mutter 
Kuvumban geht in 
das Totenland 
Die Sagopalme zieht 
hinaus in den Sumpf 
Die Verknüpfung von Krokodil und Sagopal me - hier unter Punkt 4 er -
wahnt - ist immer wieder in Gaikorobi anzutreffen gewesen (l) . Das 
aussere Erscheinungsbild der Sagopalme bzw. ihrer Wurzeln, und ferner 
die naturraumliche Umgebung dieser Pflanze sind es , die diese Assozia-
tion verstandlich machen konnen . Die Eigenschaften der den Boden mit 
ihren Wurzeln durchwühlenden Sagopalme werden so mit der Lebensweise 
der Krokodile, nach einheimischer Sicht , verglichen . 
Schwer einzuordnen sind jene unter Punkt 8 erwahnten Mythen . Es 
fehlen dazu die Varianten und Parallelen . Wie schon gesagt wurde , hat 
das Streuen von Sagokrümeln eine rituelle Bedeutung, die nicht einfach 
zu fassen ist . Ich mochte es hier nur als Ve rmutung aussern - es kann 
durch einheimische Aussagen nicht weiter belegt werden -, dass gerade 
in diesem Streuen von Sago ein Hinweis gegeben sein konnte auf die Aus -
richtung zum Totenland hin , nach Osten, in jene Richtung, in we l che die 
Ahnen Melipalemoe und Yambuikumban ja ziehen . Wie oben versucht wurde 
zu verdeutlichen, gibt es eine gewisse Verbindung der Sagopalme mit dem 
Bereich der Toten - die von Einheimischen gegebenen Aussagen sind zahl -
reich und auch von der Anschauung her sehr einpragsam (2). 
Schliess lich sei noch auf die unter Punkt 7 aufgeführten Mythen ver-
wiesen, Mythen, die v . a . mit den tot emis ti schen Zuordnungen zusammen -
hangen, Er klarungen und Begründungen dazu bieten . Auf sie wird in ei -
nem der folgenden Abschnitte nochmals zurückgegriffen werden ( 3 ). 
8.3 PHAENOMENOLOGISCHE BETRACHTUNG UEBER MY THEN VON GAIKOROBI 
In den bisherigen Ausführungen wurden von mir die Gestalten der mythi -
schen Urzeit meistens als Ahnen bezeichnet; in der einheimischen Sprache 
(l) Vgl. Abschnitt 8.6, wo dieser Punkt noch ausführlicher behandelt 
werden wird. 
(2) Vgl . Abschnitt 8.5. 
(3) Vgl . Abschnitt 8.4 . 
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steht dafür der Terminus ngwaiZ , im Pidgin die Bezeichnung twnbuna . Manch-
mal wurden diese Gestalten von Ei nheimischen auch kupndu genannt . Es 
wurde darauf verzichtet, sie als besondere Gott he i ten hervorzuheben , 
womit jedoch nicht gesagt sein so l l, dass ihnen in einzelnen Fal l en 
nicht ein gott l icher Charakter zuzusprechen ware. Doch erscheint mi r 
d i e enge Beziehung dieser Gestalten mi t den heute am Mittelsepik leben -
den Menschen mi t dem Wort Ahne deut l icher ausgedrückt als mit dem Ter-
minus Got theit oder Heroe. Ich mochte a l so festhalten und hof f e , 
dass dies auch an dem Verha l ten der Sagopal me gegenüber deutl i ch ge -
worden ist , dass die Ahnengestalt en der Urzeit in der Gegenwart durch-
aus eine weitere Wirksamkeit besitzen ( l ) . 
Inwiefern konnen wi r bei diesen Ahnen von Dema- Gottheiten sprechen, 
wie es Jensen verstanden hat? Nach dem vo r ge l egten Myt henmater i al 
drangt sich diese Frage auf, und es soll versucht wer den , sie anhand 
des in Ga i korobi erhaltenen Materials zu beantworte n (2) . Horen wir 
zunachst , was Jensen ( 31 966 : 9- 10) schreibt: 
"Es gibt indessen sehr wohl mythische Wesen, denen man gottlichen 
Charakter zusprechen muss . Es sind die grossen Gestalten der 
mythischen Urze i t , wunderbare Wesen, bald als Mensch , ba l d als 
Tier aufgefasst, die alles, was den Menschen dieser Kultur von 
Wicht i gkeit ist, hervorgebracht und d i e bestehende Weltordnung 
begründet haben . Ihre Schopfertatigkeit ist al l erdings von 
voll ig a nderer Art als d i e des uns vertrauten Hochgottes . Sie 
verwande l n sich selbst in d i e l ebenswichtigen Dinge - vor a l lem 
sind es die Nahrungspflanzen - d.h . sie bringen sie aus ihrem 
Korper hervor. Das ist das in vielfaltiger Abwandlung wieder-
kehrende zentra l e Thema der Mythen und auch der Kult-Handlungen . 
Mit dem Ende der Urzeit aber ist ihr Wirken abgeschlossen . Sie 
existieren nicht mehr , es sei denn als Herrscher im Totenland 
oder als Mond . Jedenfalls greifen sie in das Geschehen auf 
Erden nicht mehr ein und haben keine Verbindung mehr zu den 
Menschen. " 
Wie wir schon sahen, wird man von den von uns bisher besprochenen Ahnen -
gestalten nicht sagen k onnen, dass sie nicht mehr in die Gegenwart 
hineinwirken. Allerdings hat auch Jensen auf eine gewisse Fortexistenz 
der Dema- Gottheiten hingewiesen: 
"Die All - Gegenwartigkeit der Dema - Gottheiten kann hochstens so 
verstanden werden, dass s i e in den Menschen, Tieren, Pflanz en 
(l) Haberland/Seyfarth (1974:284) schreiben von den Iatmul im Ver-
gleich mit den Yimar dazu: "Zweife l los spielte bei den Iatmul .. . 
das Hereinbrechen der " schopferischen Urzeit" in die Gegenwart 
und die Existenz der "Ahnen - Heroen" eine bedeutendere Rolle als 
bei i hren südlichen Nac h barn ." 
(2) Bei Kelm ( 1 975:20) lesen wir über die Handlungstrager der Mythen , 
nordlich des Sep i k - Oberl aufes aufgenommen, dass man sie als Dema-
Gottheiten im Sinne von Jensen betrachten konnte . 
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und se1bst in den Ku1turgeraten gegenwartig sind, in die sie sich 
verwande1t haben . Diese Gegenwartigkeit aber wird nicht im A11tag 
empfunden, sondern nur bei besonderen, am deutlichsten bei ku1tisch-
fest1ichen An1assen." (Jensen 21960:109) 
Damit kommen wir den von uns a1s Ahnen betrachteten Gesta1ten schon 
naher, wenn auch nicht eine so ausgepragte Trennung zwischen A11tag 
und Festzeit für Gaikorobi festgeste11t werden kann . Denn auch die 
besonderen Verha1tensweisen im A11tag, wie es sich bei der Behand1ung 
der Sagopa1me, aber auch in manch anderer Hinsicht wie z.B. bei den 
Vorstel1ungen über die Nacht zeigte, weisen darauf hin, dass manan 
eine Gegenwartigkeit der Ahnen denkt, nicht nur innerha1b des Ku1tes . 
Es wurde schon gesagt, dass es in Gaikorob i woh1 mehr Intensitatsunter-
schiede sind a1s solche grundsatz1icher Art, wie eine Eintei1ung in 
sakra1e und profane Zeit nahe 1egen konnte. Se1bstverstand1ich gibt 
es Zeitpunkte, die von Einheimischen mit einer besonderen Zasur ver -
sehen werden, wei1 die Ahnen - Wirksamkeit dann besonders stark ist . 
Es werden sozusagen "Sicherheitsmassnahmen" ergriffen, z.B. Tabu - Vor-
schriften, besondere Tromme1signa1e usw., und man kann a1s Aussenste-
hender re i n emotiona1 durchaus eine eigenartige Atmosphare miter1eben. 
Nur so11 hier hervorgehoben werden, dass auch im A11tag p1otz1ich ein 
Durchb1icken auf den jenseitigen Bereich mog1ich ist, eine Art Um~ip ­
pen, wie es an Aussagen von Informanten bemerkt werden konnte. So 
sind die Uebergange f1iessender, a1s es manchma1 erscheinen mag . 
Wenn wir a1so in der Frage der Gegenwartigkeit nur tei1weise die 
von uns a1s Ahnen betrachteten Gesta1ten mit Dema- Gottheiten verg1ei-
chen konnen, so müssen nun jedoch auch die anderen Charakteristika 
dieser Dema-Gottheit e n in den Verg1eich miteinbezogen werden . Es ist 
v. a . die Ges ta1t des Toa tme 1i, a ber auch die j e nige von Mo e m, die an 
eine " getotete Gottheit" im Sinne von Jensen denken 1assen. Desha1b 
wurde auch so stark darauf hingewiesen, wenn der Informant Yamanawan 
betonte, dass Toatme1i von sich aus sich habe toten 1assen . Das Motiv 
bei Toatme1i war, den Menschen bessere Nahrung zu geben. Bei der Totung 
von Kuvumbanga hiess es einma1, dass das Totenland a1s Ausweichraum 
für die Menschen geschaffen werden so11te . Bei der Totung bzw . beim 
Tod des Madchens Kiangumbanyan feh1te dagegen ein eigent1iches Motiv. 
Nun schreibt Jensen <21960:210) über das Motiv der Totung: 
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" Ein für uns verstand1iches Motiv für diese Totung feh1t in den 
Mythen . A11e ge1egent1ich angegebenen Motive in den Mythen wer -
den dadurch aufgehoben, dass in zah1reich be1egten Vorkommen der 
Mythe die Gottheit se1bst die dama1s 1ebenden Vorfahren der Men-
schen, die Dema, auffordert,. sie zu toten, und ihnen a1s Fo1ge 
davon die herr1ichsten Lebensgüter verheisst." 
Wie wir sahen, war Toatmeli ja unverwundbar b i s a uf e i ne Ste l le , die 
er dann seinem Schwestersohn zeigte, um sich toten zu l assen. Toatme -
l i, Kuvumbanga , das Madchen Kiangumbanyan , a ber auch Moem , sie a l le 
stellen in ihrer Weise einen ersten Tod da r , wobe i das Mot iv des Ge t o -
tetwerdens am deutlichsten bei Toatme l i vorz uf inden is t . Aus ihren 
Leichnàmen sind eine Füll e von Kulturgütern entstanden: aus Moem der 
Sago, aus Kiangumbanyan die Kokospalme , aus Ma~bangameli d i e Arecapal-
me und aus Toatmeli die vielen Tiere und Pfl anzen usw . Doc h gerade 
bei Toatmeli, dieser Gestalt , die einer " getot e t en Got t h e i t " so nahe 
kommt, sehen wir, dass nicht nur Pflanzen aus dem Leichnam entstanden 
sind , sondern auch Fische , Vogel , Schweine usw . 
Bei den Gestalten Kiangumbanyan und Kuvumbanga sehen wir ferner d i e 
Verbindung mit dem Toten l and , wobei diese Verbi ndung ja gerade in dem 
Weltbild von der "getoteten Gottheit' ' wi chtig ist: 
" Tod und Fortpflanzung bei Mensch, Tier und Pf l anze war die zentral e 
Idee dieses We l tbildes. Der erste Tod auf Erden war e i n Mord, und 
das gottliche Wesen, das jenes Schicksal zum erstenmal erleiden muss -
te und das fast übera l l mit dem Mond i dentifiziert wird , schenkt e 
den Menschen die Pf l anze und die Fortpflanzun g ." (Jensen 31 966:125) 
Wenn auch die Beziehung zum Totenland durch den Tod von Kiangumbanyan 
und Kuvumbanga sehr deutlich fassbar ist, ist d i e Verbindung des Mad -
chens mit dem Mond schwieriger zu sehen, obg l eich sie a u ch vorhanden 
ist . Wie wir sahen, kommt es auf die Ebenen an, auf denen die einzel-
nen Angaben miteinander verglic hen werden . Die Nahe zu einer Mondgott -
heit ist bei der Ahnengestalt Yambugunwoli sehr ausgepragt; Yambugun-
woli, an d ere n Haut Sago emporstieg und leuchtete . Nun verbirgt sich 
hinter Yambugunwo li vermutl i ch die Ahne nge s talt Ndangan; diese ist ja 
gerade das Madchen , das gestorben bzw. kalt g eworden ist und also mit 
Kiangumbanyan g l eichzusetzen ware . Wir sahe n aber auch, wie von Yambu-
gunwoli gesagt wurde, dass sie bei der Umklammerung der Sagopalme ge -
totet wurde; und i n den Mythen über Pandindjo wurde wiederum die Ver -
bindung zwischen dieser Frau und Kiangumbanyan angedeutet . 
In welcher Weise konnen wir nun den Gedanken von der den Menschen 
geschenkten Fortpflanzungsfahigkeit in den Mythen aus Gaikorob i erken -
nen? Soweit sich das Mythenmaterial bis jetzt überblicken lasst, sind 
hier am wenigsten deutlich die Entsprechungen zu dem von Jen sen formu -
lierten Weltbil~ zu finden . Es konnte jedoch auf d i e haufig erwahnte 
Handlung des inzestuosen Geschlechtsverkehrs verwiesen werden, obgle i ch 
damit selbstverstandlich n i cht eine Einführung der Fortpf l anzungsfah i g-
keit gemeint sein muss . Jedenfall s ist die Verknüpfung von Geschlechts -
verkehr und Tod zu deut l ich, als dass man sie hier übergehen dürfte . 
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Das zentrale Ereignis in der Mythe vom ersten Sagowaschen kann im 
Geschlechtsverkehr zwischen Vater und Tochter gesehen werden . Durch 
diese Handlung wurde es moglich, dass sich Sago im Auffangtrog fest -
setzte und nicht, wie vorher, in die Erde abfloss . Da das Madchen, 
mit dem diese Handlung vollzogen wurde, noch nicht gesch l echtsreif war 
- wie der Informant Nigwan ausdrücklich hervorhob - , kann man wohl 
daraus folgern, dass so in gewisser Hinsicht ein erster Geschlechts -
verkehr eingeführt wurde. Als ein weiteres Beispiel kann erwahnt wer-
den, dass in von der Mission stark beeinflussten Mythen als Grund für 
die Vertreibung aus dem Paradies nicht auf das Essen der verbotenen 
Frucht, sondern immer ausdrücklich auf einen Inzest zwischen Schwester 
und Bruder verwiesen wurde . Betrachten wir ferner die Mythe über die 
Entstehung des Totenlandes, so konnen wir auch sagen, dass der Zugang 
zu diesem Totenland gerade durch den Geschlechtsverkehr zwischen Kuvum-
ban und dem Madchen Kiangumbanyan eroffnet wurde . In einem Vergleich 
zwischen der Mythe von der ersten Sagogewinnung und jener vom ersten 
Tod konnen wir folgendes festhalten : 
Vater/Tochter- Inzest 
führt zu Sago 
Vater/Tochter- Inzest 
o d er 
Bruder/Schwester- Inzest 
führt zur Oeffnung des 
Weges ins Totenland 
Die Sagopalme mit ihrem sichtbaren Prozess des Absterbens und dem stan-
dig neuen Wachstum von Seitenschosslingen bietet eine gute Anschauung 
von der Idee des "Stirb und Werde '', dem wir in so vielen Mythen begeg-
nen konnen . Vielleicht wird man auch unter diesem Aspekt die starke 
Betonung der Sexualitat bei der Ahnengestalt, die mit der Sagopalme 
verbunden ist, besser verstehen konnen. Die Sagosubstanz als Knochen 
und zugleich als Samenflüssigkeit von Einheimischen gesehen, setzt 
so ein Bild für die Fortpflanzungsfahigkeit des Menschengeschlechtes. 
Nachdem wir hier versucht haben, einige Parallelen zu dem von Jen-
sen beschriebenen Weltbild nachzuzeichnen, soll im folgenden nochmals 
versucht werden, das Unterscheidende klarzustellen. Da ist einmal 
das Motiv des Zerstückelns, das nur wenig ausgepragt bemerkt werden 
kann; ferner die Tatsache, dass aus den Leichenteilen der Ahnen nicht 
nur Nutzpflanzen, sondern sehr verschiedene Dinge entstanden sind. 
Man wird so nur in einzelnen Fallen von einem eigentlichen Hainuwele -
Mythologem sprechen konnen, d.h . dass Nutzpflanzen aus den Teilen des 
zerstückelten Leichnams einer Gottheit entstanden. Es lasst sich aber 
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für Gaikorobi sagen, dass die Einheimischen i hre Umwe l t a l s verwandel -
te Teile von Leichenteilen ihrer Ahnen erkennen , ohne dass immer eine 
Totung oder gar eine Zerstückelung vorliegen muss . 
Das Wesentliche bei den verschiedenen mythischen Ueber l ieferungen 
aus Giakorobi, von denen die hier über Sago wiedergegebenen j a nur ei -
nen Teil ausmachen, besteht darin , dass in d i eser We i se d i e Umwe l t des 
Menschen verwandelte Ahnensubstanz darste l lt . Aus der Ent stehung aus 
diesem oder jenem Ahnen wird dann die Zugehorigkeit eines Ob j ektes der 
Umwelt zu einer bestimmten Verwandtschaftsgruppe abge l eit et . Es ist 
a l so nicht so, dass man sagen dürfte, ein Men sc h des Klanes Nongus i me 
stamme von der Sagopalme ab oder ein Mensch des Kl anes Su i von e i nem 
Schwein , sondern diese Ahnen der Menschen s i nd als Mensch en besonde rer 
Art , mit besonderen Fãhigkeiten ausgestatt et , zu betra cht en . Die Ob-
j ekte in der Umgebung des Menschen s i nd in d i eser We i se a ndere Erschei-
nungsformen d i eser Ahnen . Dies wurde von I n f ormant e n beson der s h ã uf ig 
anhand der Hü l len- Vorstel l ung versucht zu e r k l ãren . Di ese Vor s t e llung 
von den Hü l len, die j a nicht nur auf d i e Schwe i ne beschr ãnkt i s t, 
sondern auch auf die Fisch e , die Krokodi l e u sw. anwendbar i s t, bes a gt , 
dass in der Hülle e i n dem Menschen ãhnliches , wen n auch nicht iden t i -
sches Wesen entha l ten ist. Man konnte diese h i er besch riebene Bez i ehung 
zur Umwelt in einem Dreieck skiz z ieren : 




M e n s e h T i e r P f l a n z e u sw . 
Diese Darstellung darf man nicht als am Schreibtisch vollzogene Inter-
pretation betrachten , da sie auf den Erfahrungen beruht, die wãhrend 
der Feldforschung in vielen Ges prãchen mit Einheimischen gemacht wurden . 
In diesem Zusammenhang wird man es auch sehen müssen, dass die Hü l len 
der Ahnen die Nahrung gebildet haben . Man denke z . B . an die Aussage , 
dass man mit Sago die Substanz des Ahnen Moem i ss t , oder we n n man 
Schweinefleisch isst , dass ein Mann des Kl anes Sui s a gen kan n: "Du i sst 
me i ne Haut !" Es ist die Haut des Ahnen , d i e hier gegessen wird . 
Wenn wir nun die anfangs gestel l te Frage beantworten wollen , dürfen 
wir wohl sagen , dass - mit den aufgeführten Einschrãnku ngen - der Be -
griff Dema- Gottheit für einige der hier Ahnen genan nten Gestalten der 
Urzeit wohl anwendbar wãre . Auf die mit diesem Begriff zus a mmenhãngen-
den Fragen kulturhistor i scher Art sol l hier n i c h t we i ter eingegangen 
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werden, da dies über den Ra hmen d i eser Arbeit hinausführen würde . We -
sentlich ist , dass wir in diesem Vergleich e i nem Verstandnis dieser 
Ahnengestalten nahergekommen sind . 
8 . 4 UEBER TOTEMISTISCHE ZUORDNUNGEN UND IHRE DARSTELLUNG 
In den in diesem Kapitel vorgelegten Mythentexten sind wir mit einer 
ganz bestimmten Anzahl von Objekten der Umwe l t der Menschen in Gaiko-
robi vertraut gemacht worden . Ein Teil dieser Objekte , d.h. der Pflan -
zen , Tiere usw. wird dem Klan Moni (l) a l sngwail (Vatersvater bzw . Ahne) 
totemistisch (2) zugeordnet . Die Auswahl dieser Mythentext e geschah 
ja u.a . unter dem Gesichtspunkt , zu diesen Zuordnungen den gedanklichen , 
mythologischen Hintergrund zu liefern . Wie wir sahen , steht bei die -
sen Ueberlieferungen die Sagopalme im Vordergrund . Di e Verwandlung ei -
nes Ahnen dieser Verwandtschaftsgruppe in diese Pflanze und die damit 
zusammenhangenden Ereignisse sind das zentrale Thema der Mythen dieses 
Kl anes Moni . Im folgenden so l len diese Zuordnungen des Klanes Moni 
zusammen aufgeführt werden: 
Pflanzen : 
nau l Sago bzw . d i e Sagopalme a llgemein 
ku.Jansengak l e i ne k l eine Sagopalmenvarietat 
simbakalu l e in helles Sagopalmblatt ( Abb . 9 O) 
ku.Jalu ko l e ine Zierpf l anze ( Cordyline s p .) 
sangi ko l 
asano ko l 
" 
" 
malio l e ine Baumart ( 3) 
" 
maingula l eine · Baumart (Canarium sp.) 
wanyingal eine Schlingpflanze (Abb . 92) 
mbandjup l ein Farn 
(l) Im folgenden Abschnitt sol~ bei der Erwahnung des Klanes Moni i m-
mer auch der Kl an Nongus i me miteinbezogen sein, da eine Trennung 
i n den Zuordnungen nicht moglich war . 
(2) Von Bateson ( 1 932:401 - 40 4, 430 - 43 1 , 444 - 446) ist schon ausführ-
lich auf die Frage nach den totemistischen Phanomenen bei den Iat -
mul eingegangen worden, so dass i ch hier nur auf i hn verweisen 
mochte . Seine Charakterisierung dieser Ersche i nungen tri f ft , bis 
auf wenige Punkte , auch für Gaikorobi z u : l. gibt es keine a l lge -
meinen Tabus , bestimmte Tiere zu toten, 2 . g i bt es Vermehrungsri -
ten für bestimmte Objekte und 3 . die tot emistischen Zuordnungen 
konnen auch in Traumen auftreten . Nur in diesen drei Punkt en muss 
man also für Gaikorobi e i ne Abweichung der von Bateson gegebenen 
Charakter i s i erung sehen . 
(3) Eigentl i ch wird nur die Spitze des Baumes dem Klan zugeordnet . 
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ngulain l ein Farn (Abb. 94) 
apma kwanye l Pi l ze an der Sagopalme 
maliambe l eine Ingwer- Pf l anze 
moem yegi l eine bestimmte Tabak- Pf l anze 
ngwak l eine Baumart , deren Sa ft gewonnen wird 
Tiere: 
kambembi kamboi l e i ne Schlange mit gelbem Muster 
maU l Ratte 
sangi l ein Papagei 
kwalu l ein Papagei (Abb. 91) 
man l Paradiesvogel 
kumbrangwendjo kami l ein bestimmter Fisch 
son mapm l ein weisser Kuskus 
nanguse l sehr kleine, weissgraue Echse , i n Hausern lebend 
mungelem l im Freien l ebende , Menschen beissende Echse 
Anderes: 
tungVi l Stern 
Wie wir sah en , kon nten zu einer Anzahl dieser Zuordnungen Myt hen vorge-
l egt werden, die darl egen , warum diese oder j e n e Pflanze bzw. Tier mit 
dem Klan Moni verbunden i st. Wie kompl i z iert jedoch diese We g e der 
Zuordnungen verlaufen , so l lte ebenfal l s verdeutlicht wo r d en s ein . 
So ist es z .B . nicht d e r Fall, dass der Kla n Mo ni d e n Mond al s ngwai l 
hat , obgle ich Sago mit d e m Mond in e ine r enge n Be z i e hung s t e ht . Hie r 
ist die Umwandlun g des Ahne n eines anderen Klane s entscheidender als 
die Verb i ndung mit Sago. Auch bei der Entstehung des wei s sen Kakadus 
g ibt Sago keine Berecht i gun g , d i ese n Voge l d em Kla n Moni z u zuordnen. 
And e r erse it s i s t es aber auch nicht so , dass jewei l s nur die Umwa nd -
lung e ines Ahne n e ine Zuordnung begründet, wie im Fa l le der Schling -
pfla n ze wanyinge ge zeigt wurde . Dort w a r di e T a t d es e ige ne n Ahnen e n t -
schei dend . Auch bei den Zierpflanzen ko ist nicht die Entst ehung aus 
der Substanz eines Ahnen, sondern die Tat von Be deutung. Dabe i s oll 
ein Kasua r - Ahnenwesen d i ese Pflanzen aus dem Wa sser h eraufgeholt h a ben. 
Der Kasuar wi rd jedoc h d em Klan Wuliap z ugeordnet; es besteh en a ber 
e n ge Verbindungen mytho l ogi s cher Art zwische n dem Klan Wul iap und de m 
Klan Moni. Dies zeigt sich z . B. daran , dass dem Klan Moni die Spit ze, 
dem Kl an Wu l iap die Wurze l des Baumes malio z ugeordnet werden. 
Es gibt abe r auch eine Anzahl von Objekten o der Zuordnungen , z u de -
ne n keine Mythe n aufgenomrne n we rde n konnt e n : die Ra tt e , die Ech s en, die 
Schla n ge und e inige d e r Pfla n z e n. 
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Wir sehen hier , wie e i n Ausschnitt der nattirlichen Umwelt einer Ver -
wandtschaftsgruppe zugeordnet wird und wie Mythen die Berechtigung zu 
diesen Zuordnungen vermitte l n . Das gleiche konnte man auch ftir andere 
Klane durchftihren , mit den entsprechenden Mythen usw . Ferner sei noch -
ma l s hervorgehoben , wie sich viele dieser Zuordnungen um eine Hauptzu-
ordnung gruppieren , in unserem Fal l die Sagopalme . Die Sagopalme ist 
die wi chtigste Zuordnung des Klanes Moni. 
An einem Beispie l soll diese Aussage nochmals belegt werden. Jeder 
Klan oder Klanverband besitzt bestimmte Sprtiche , mit denen einem Krie -
ger Kampfesstarke tibertragen wird . Diese Sprtiche werden yivukn genannt 
und richten s i ch nach den wichtigsten Zuordnungen eines Klanes . So gibt 
es ein yivukn des Kl anes Sui , in dem das Schwein sehr wi chtig ist, oder 
e in yivukn des Klanes Wuliap , be i d em e in tapmeaman - Fisch entscheidend 
ist . Das yivukn des Klanes Moni wird nau (Sago bzw . Sagopal me) genannt . 
Das in diesem yivukn am hauf i gsten. vorkommende Wort ist tang; dami t wird 
das Rauschen der Sagopalmblatter angedeutet , wenn der Wind in sie hinein -
fahrt . Es findet eine Para l lelisierung zwischen dem Krieger des Klanes 
Moni und dem Ahnen des g l eichen Klanes statt; wie der Wind in die Sago -
palme h i neinfahrt , so dass die Blatter aufeinanderschlagen , so fahrt 
der Wind in die Beine , Arme , Knochen usw . des Kriegers hinein . Man 
konnte sagen , dass die Sagopalme als wichtigste Zuordnung dem Krieger 
des Klanes Moni hilft. In ahnlicher Weise soll das Schwein mit seinen 
Hauern einem Mann des Klanes Sui helfen , d i e Feinde zu überwinden . 
Es muss hier deut l ich gemacht werden, dass wir in der vornehmlichen 
Betrachtung der Sagopalme nur einen bestimmten Ausschnitt der Kultur 
ins Auge fassen konnen . Die tiber die Sagopalme gemachten Aussagen in 
diesem Zusammenhang bilden nur einen Teil eines viel umfassenderen 
Ganzen, obgleich vermutlich in der Betrachtung der Zuordnungen anderer 
Klane manch ahnliche Aussagen gemac h t werden konnten . Wie gesagt wurde , 
hat jeder Kl an oder Klanverband eine dominierende Zuordnung , d . h. manch-
mal konnen es auch zwei oder drei sein . Es gibt also eine eindeutige 
Gewichtung innerhalb der Zuordnungen . Eine der dominierenden Zuord-
nungen ist die Sagopalme . 
Kommen wi r nun zur Darstel l ung dieser Zuordnungen . Hier soll auf die 
Verwendung von Pf l anzen, die man dem Kl an Moni zuweist , eingegangen 
werden; be i einem bestimmten Fest, in dem Ahnenfiguren, ' (l) auftreten, 
( l ) Vgl . dazu Bateson 21 958:233 und die Tafeln XXV, XXVII. Sehr ahn-
liche Figuren werden auch bei Totenfesten gezeigt; vg l. Bateson 
21958:47 und Tafel XXI . Ferner vgl . auch die Abbildung einer ahn -
lichen Figur be i Gardi/Btihler 1 958:63 . 
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konnte eine solche Verwendung beobachtet werdeno Ein an einem Stock 
befestigtes Korbgestell, auf dessen Spitze ein übermodel l ierter Scha-
del gesetzt wurde, schmückte man mit verschiedenen Pflanzenblattern, 
von denen mehrere einem bestimmten Klan zugeordnet werdeno Eine so 
geschmückte Ahnenfigur nennt man in Gaikorobi wundjumbu (Baumgeist) 
(l) o 
Der wundjumbu des Klanes Moni heisst Woliwanyinga o In dem Namen er-
kennen wir die Beziehung zum Klan Moni; es ist darin die Bezeichnung 
für die schon erwahnte Schlingpflanze, wanyinge, enthalteno Dieser wund-
jumbu des Klanes Moni soll sich in einem Wald südlich von Gaikorobi auf-
halteno Dieser Wald, mit dem Namen Mangamo, gehort zum Teil d em Mann 
Nigwan vom Klan Moni o An einem dort vorbeifliessenden Bach hatte er 
ein kleines Waldhaus errichtet , in dem er manchmal übernachtete, wenn 
er im Wald zu arbeiten hatteo Wir bemerken hier die starke Verbindung, 
die zwischen wundjumbu, Waldbesitz und Klanmitglied besteht o 
Wenn diese Ahnenfiguren auftreten, werden die wundjumbu aus dem Wald 
herbeigerufen o Im Falle des Klane s Moni g ing bei dem beobachteten Fest 
ein Schwestersohn von Nigwan am frühen Morgen in den betreffenden Wald 
und rief den wundjumbu: 
"Woliwanyinge yaimbame ! Ngwailndu umbe mbuitnandi 
" Woliwanyinga komm her ! Ahnenmann hier dir sagen sie 
ngepma yi legn wune 
[ in ] das Dorf wollen wir beide gehen [hinter] meinem 
kuknmbo yaimbame! Taitnao" 
Rücken komm her ! !eh gehe jetzt o" 
Dieser Mann sammelt dann a uch Pflanzenblatter, d ie die Figur uoa o 
schmücken sol l en o De r wundjumbu f o lgt nach, un d m i t d en gesamme l t e n 
Pf l anz enbla ttern ist e r dann in der Figur anwe sendo Die Fi gur wird 
von Schwest e r s ohnen bzw o e inem Kl an, der in einer affinen Beziehung 
(in diesem Falle) zum Klan Moni steht, hinter einem Zaun tanzend auf-
und abgetragen, wahrend die Frauen und Kinder zuschauen o Die Manner 
des Kl anes Mon i dürfen i hren eigenen wundjumbu nicht selbst tragen; 
sie müssen für die Ernahrung ihrer Schwestersohne sorgen o Für ein 
Verst andnis die ser Figuren in Gaikorobi ist es wi chtig z u wis sen , dass 
der Schadel der Figur vo n demjenigen Vorfahren sein so l l , der a l s 
(l ) wundjumbu sollen meistens auf sehr grossen Baumen leben , im Gebiet 
desjenigen Klanes , dem sie angehoren o Spe z ielle wundjumbu konnen 
von Menschen in das Dorf geru fen werden, wo sie in den g enannten 
Fi gur e n in Ers c heinung treteno 
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erster des Klanes im Dorf ges i edelt hat bzw. dort bes t attet wurde. Hier 
drückt sich also eine Verknüpfung diese r Figuren mit der Siedlungsge -
schichte aus , andererseits aber auch mit Mythen des Kl anes . Betrachten 
wir dazu den Pflanzenschmuck , der wie Embleme die Fi gur bekleidet . Die -
se einzelnen Pf l anzenteile , Zeichen , ·werden al l gemein kzJapma genannt . Bei 
der Figur Woliwanyinga (vg l. Abb . 93) konnten folgende Pf l anzen festge -
stellt werden : 
Pflanzen , di e dem Klan Moni zugeordnet werden : mbandjup ( Farn) , ngu-
lain ( Farn) , wanyinge ( Schlingpflanze ), simbekalu ( Sagopalmblatt) , mali o 
( Baumblat t er) , asano ( Sagopalme bzw . Blatt davon) , kzJalu ko ( Cordyline 
s p. ) . 
Weitere , n i cht dem Klan Moni zugeordnete Pflanzen oder Pflanzen-
b l a tt er waren : se lai ( Farn) , molameli ko ( Cordyl i ne s p . ) , mbali (Amaranthus 
s p.?) , mawak ( Zi erpf l anze) , mianga ( stark duftende Blatter) , ngomoe ( Hibis -
ku sblüten ). 
Diese hier zulet zt genannt en Pfl anzen sind teilweise anderen Klanen 
zugeordnet ode r auch Halften (wie z . B. die Hibiskusblüte ) oder Alters -
gruppen (wie z . B. der Farn selai) . Diese Pflanzen konnen auch bei Fi-
guren anderer Klane verwendet werden und sind in diesem Zusammenhang 
also nicht k l anspezifisch. Anders dagegen die zuerst genannten Pflan -
zen und Pflanzentei l e , die eine enge Verbindung zum Klan Moni aufwei -
sen und auch nic ht be i a nderen Figuren angebracht werden . 
Wir konne n hi e r a b schl iessend bemerken , dass durch diese Pf l anzen , 
ct i e mi t den Ahn en des Klanes Moni verbunden sind - indem sie zum Teil 
d c. ren Sub s tanz enthalten - dies e Ahnen selbs t in der Figur anwesend 
s ind . Damit sind die se Pflan z en nicht nur Emb l e me oder Bes it zze i c h en, 
son dern Da r s tellung der Ahn e nwesen eine r Ve rwandtschaft sgruppe . 
8.5 DIE PERSONIFIZIERUNG DER SAGOPALME ; FORTPFLANZUNG UND TOD 
Es wurde schon me hrmals darau f hingewi esen , dass d i e Sagopalme in den 
Vors t el l ungen der Einheimischen von Gaikorobi als mannliche Gestalt au f -
tritt ; sie verkorpert einen mannlichen Ahnen : Moem . Al s Ahnenges t a l-
t ung besitzt sie Eigenschaften des Mensc hen; sie wird mit dem Menschen 
vergli c h en (l ) . 
(l) Gerbra nds ( 1967 : 29 ) schreibt , dass bei den Asmat d i e Sagopalme mit 
einer Frau verglichen würde . Vg l. ferne r die Ausführungen von 
Zerries ( 1 976) über Beziehungen zwischen Pf lanzen und Menschen. 
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"Die Sagopalme wãchst und bre i tet ihre Bl Utenarme aus , aber ein 
Teil der Pa l me kehrt zurUck in die Wurzel, geht in die Wurzel hin -
ein . Wie ein nackter Mensch steht die Palme jetzt da . Die Zeit 
ist vorbei . So ist es auch mit den Me nschen . Ich bin alt gewor-
den , und mein Kind l ost mich ab . I ch bin alt geworden, habe weisse 
Haare , doch mein Kind steht nahe be i mir; so ist der Wechsel . " 
(Wangande , Klan Kumbrangwe , a u s Marap 2) 
Wie schon gesagt wurde , werden die BlUtenzweige der Sagopa l me als die 
Haare dieses Menschen angesehen ; ma n ne nn t s i e djinamba , und daher wird 
auch der Ur ahne Kuvumban Djinambandu genann t . Es ist jener Ahne, der 
sehr vie l e Haare auf dem Kopf hat . 
Wangande beschrieb in dieser Weise das Stirb und We r de der Sagopal -
men und verg l ich es mit dem Stirb und Werde der Menschen . Wenn ein 
Mensch a l t geworden i st , so kommen seine Kinder (Sohne ) und nehmen se i -
ne Stelle e i n. I n ã h n l icher Weis e geschieht es be i der Sagopa l me: 
Wenn sie geblUht und i hre mãchtige BlUt enkrone a usgebreitet hat und 
a l le Pa l mb l ãtter abgefallen sind , so dass nur noch der l a ngsam vermo -
dernde St amm s t eht - der nackt gewo r den ist und um~ustUrz en droht - , 
dann sind an den Wurzeln der Palme schon wieder neue Schoss l inge empor-
gewachsen , neue Palmen nehmen die Ste l le der inzwischen umgestUrzten 
Palme ein . 
" Du sieh st : Ich bin a l t , du jedoch bist jung. Ich wachse empor , ich 
spucke das von mir aus [vermutl i ch Samen bzw . Knochensubstanz ge -
meint ] , das geht hinuntel' , ge h t hinein in deine Beine und bleibt . 
Spãter wirst du so wie ich se i n. Du bist alt , und diese Palme wie -
de r um wãc h st hoc h; wie ein Me n sch wechseln sie sich ab. Es [ Knochen -
substanz ] geht hinunter - du bist alt - , von dir ge h t es hinunter , 
z urück in dein Kind . So ist es. Der Men sch zeugt viele Nachkommen; 
d i ese entstehen so wie diese Sagopalmen ents t e hen . Die Sagopa l me 
ist ein Mensch [Mann]; wir essen unseren eigenen Korper . Ich er-
zãhle jetzt d a~ Wesentliche der Sache, vorher haben wir es nur an -
geschnitten. Wir essen un sere n eigen e n Korper . Du weisst es nun. 
Wenn sich der Mann zur Frau legen mochte, mit ihr sexuell verkehren 
mochte , wenn er den Samen in sie entleeren mo c hte - gut , mit dieser 
Sagopalme ist es ebenso, [ der Samen ] geht in den Boden hinein , wird 
gross und wãchst wieder empor . " 
Hier weist Wanga nde darauf hin , dass die Fortpf l anz ung des Mensche n mit 
der Fortpflanzung der Sagopalme zu vergleichen ist . Wenn man bedenkt, 
dass das s t ãrkehaltige Wasser, das durch den Kokosbast hindurch in den 
Auffangtrog f liesst , als SamenflUssigkeit betrachtet wird , erscheint 
d i e oben angefUhrt e Ste lle et~as ve r s t ãnd licher . 
Doch n i cht nur die Sagopa l me , a u ch d i e ausgewasch ene Sagostãrke 
(wenn sie aus dem Tra g netz ge nommen wurde und a l s Sagoballe n vorhande n 
i st ) kann a l s Dar s t e llung e ines Me n schen ersch e i ne n , z.B . e i n Kop f mit 
Hahnenfede r nschmuck , bei dem nur das Gesich t n i cht deutlich zu erkenne n 
se i n soll : 
4 1 5 
Federn Federn 
Manchmal wurde auch das Rauschen der Palmblatter der Sagopal me im Win-
de als Rauschen dieses Federschmuckes bezeichnet . Oder wenn der Wind 
kommt und die Sagopalmblatter aufeinanderschlagen , so spreche die Sago -
palme; sie spreche mit der Borassuspalme im Dorf (l). Dieses Aufeinan -
derschlagen der Sagopalmblatter gibt ein kraftiges Gerausch, das beson -
ders vor heftigen Regengüssen , denen stark Wi ndstosse vorangehen , auf -
fallend ist. 
Wenn bisher das Wachsen und Absterben der Sagopalme a l s Kreis l auf 
wie der Kreislauf des Menschengeschlechtes dargestellt wurde, so ll i m 
folgenden das Absterben der Sagopalme , wie es von Einheimischen gese -
hen wird , naher besprochen werden . 
Das Einmalige im Leben einer einzelnen Sagopalme , das deutliche 
Sterben der Pf l anze , bringt sie dem Menschen naher . Wenn die Sago -
palme abstirbt und l angsam austrocknet oder wenn der Mensch sie fal l t 
und am Boden liegend vermodern lasst , so legt der Rüsselkafer seine 
Eier in den verrottenden Stamm; es entwickeln sich daraus die Sagolar -
ven . In der Sicht der Einheimischen ist es e i n Feuer, das durch diese 
Sagolarven am Vermoderungsprozess der Palme arbeitet: 
" Feuer selbst verbrennt ihren Korper. Die Sagolarven - dieses 
Feuer, Feuer von Malumbanga, verbrennt sie. Wir fallen die Sagopal -
me , sie stirbt; dieses Feuer verbrennt ihren Korper . Die Sago l arven 
entstehe n. " (Sangindimi, Klan Nongusime) 
Dieses Feuer ist das Feuer der Mutterhalfte, das auch Yando Yamando als 
Namenpaar hat . Diese s Feuer wird u.a . im "Mund" der Sagolarven lokali-
siert . Die Sagolarven bzw. das Feuer fressen vom Mark des Stammes , 
die Palme vermodert. 
" Wie bei den Menschen: Wenn wir leben , vermodern wir nicht. Erst 
wenn wir begraben sind, entstehen die Würmer, und wi r vermodern . 
Wenn di~s nicht ware, würden wi r nicht vermodern. Das ist i n g l ei -
cher Weise: Wenn dieses Feuer, diese Sago l arven , d i ese Faulnis 
nicht bei der Sagopalme, die man gefall t hat , entstünden, das Mark 
b l iebe wie Ste i n . So auch beim Menschen . Doch dieses Feuer ver -
brennt diesen Korper , der Korper vermodert - diese Sagopal me , ihr 
Korper vermodert - auch wir Menschen , die man uns begrabt , vermodern . 
Das Blut der Mutter , das Fleisch des Menschen, verwest; nur die Kno -
chen b l eiben übrig ." (Sangindimi, Klan Nongusime) 
(l) Vgl . den Mythentext Nr. 22 . 
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Auch der Informan t Yangendambui verglich das Sterben des Menschen mit 
dem Absterben der Sagopalme, wenn auch in anderer Weise als Sangindimi. 
Ausgangspunkt war ein Gesprach über die Ahnengestalt Kuvumban bzw. Ka -
vambanga: 
"Wie die Sagopalme stirbt, so sterbe auch ich. Kavambanga ist wie 
die Sagopalme, die st irbt. Die Sagopalme wachst, sie tragt Blüten, 
bleibt , und wenn die Zeit vorbei ist, und die Blüten auseinander-
brechen, so s tirbt die Sagopal me. Sie ist kava nau (gestorbener Sa-
go) . Sie bricht auseinander und stürzt nieder. Bei uns Menschen 
ist es auch so . Sie stirbt - wir sterben, werfen den Korper hin, 
un d di e Leiche wird begraben. So ist Kavambanga kava ye ( gestorben) . " 
Yangendambui ist durch seine i hm zugeschriebenen heilkraftigen Fahig-
keiten besonders oft mit dem Problem Tod konfrontiert worden , wenn e r 
z.B. die Seel e Kranker zurü c krief usw. Daher konnte mit ihm auch viel 
über Tod und Jenseits gesprochen werden. Man kann dies a n seiner Be -
schreibung des Todes beobachten: Der Mensch wirft seine Hülle h in, sein 
Korper wird ihm zum Objekt, wird begraben- alles wie von aussen be-
trachtet . Das Niederstürzen der Sagopalme wird mit dem Hinwerfen der 
men schlichen Hülle verg l ichen . 
8 . 5 . l Sago und Tod in Gaikorobi 
Schon zu Beginn dieser Arbeit wurde bei der bo tan i sch e n Beschreibung 
der Sagopalme die Betonung darauf gelegt , dass eine Sago pa lme ein ein-
maliges Le ben besitzt und d a ss s i e mit d em Le be n und St e rben de s Men-
schen verglichen werden kann (l). In der Darlegung der Mythen über 
die Gestalt Moem und seinen Tod wurde ferner versu cht, hervorz uheben, 
wie auf einer mehr esoterischen Ebene d i e Totung von Moem Ank l ange 
an den e r s t e n Tod übe rha upt bietet ( 2 ) . Abe r nic ht nur die einz e lne 
Sa gopa lme , sonde rn gan ze Sagopalme n bes t a nde s t ehen in e ine r e ngen Be -
z i e hung mi t b es timmt en, unilinear e n Ve rwa ndt schaft sgruppe n , ein Ph a n o -
men, das sich besonders in der Betrachtung von Bes it z und Vererbung 
verdeutlichen lies s . Best immt e Bestande werden als wichtig f ür eine 
Verwandtschaft sgruppe betrachtet und sollten daher mog l i chs t nicht 
an a nde r e a bgetrete n we rde n . Di e se Ve rbindung von Sagopal me n bestand 
und Ve rwa ndt schafts gruppe drückt s ich auc h t e r minologi sch a u s , d a e ine 
Gruppe v o n miteinande r durch Wurzeln verbunden e n Sagopalme n eben so wie 
(l) Vgl. Abschnitt 2 . 2 . 
(2) Vgl. Abschn i tt 3 .4. 
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eine abstammungsmassig zusammengehorige Menschengruppe weia genannt 
wird . Als Einschrankung muss aber auch angeführt werden, dass ebenso 
Bananenstauden und auch Bambushaine, also immer miteinander verbunde -
ne, voneinander abstammende Pflanzen , eineweia bilden . Trotzdem wer -
den wir anhand der folgenden Darlegungen die Bedeutung eines bestimm-
ten Sagobestandes für eine Verwandtschaftsgruppe im Zusammenhang mit 
Fragen über den Tod erkennen konnen. 
Bei Totenfesten werden in Gaikorobi, meistens einige Monate nach dem 
Todesfall und nachdem das Grab des Verstorbenen nochmals geoffnet wor -
den war (l), die schon erwahnten Malereien auf Palmblattscheiden (2) 
hergestellt, die eine Abbildung des Toten darstellen. Die Palmblatt-
scheiden müssen aus einem Sagobestand stammen , der sich schon langere 
Zeit im Besitz des Verstorbenen befindet (bzw. im Besitz seines Klanes) 
und nicht von anderer Seite, z . B. einem anderen Klane, übernommen wur -
de . Diese Abbildung wird nach Beendigung des Totenfestes - wenn die 
Menschen nach einer durchwachten Nacht, die sie mit dem Singen von 
Namengesangen , dem Flotenspiel oder Tanzauftritten von. Ahnen , aber 
auch mit Zuschauen und Essen verbracht haben , vor das Festhaus treten -
im Morgengrauen unter heftigem Schluchzen und Weinen über den Verlust 
des Verwandten in einem Feuer verbrannt (vgl. Abb. 101). Auf diese 
Weise wird dem Toten angekündigt, dass die Trauerzeit beendigt ist , 
dass die Uebergangszeit abgesch l ossen ist und die Lebenden wieder ihren 
al l taglichen Beschaftigungen nachgehen konnen ( 3 ) . In diesem gleichen 
Feuer werden aber auch Sago- Fe s tspeisen (mindjanau) durch bestimmte, 
dem Ver s torbenen besonders nahe stehende Trauernde verbrannt (vgl. Abb. 
102; die Frau ha lt in der linke n Hand den Sago) . In d iese m Sago be -
fin den s i c h Sago l a rv e n, d ie ebenf a ll s wie di e Palmbla t ts che ide a us ei -
nem besonderen Palmenbestand stammen müssen. 
Ich mochte die se Handlungen so interpretieren, dass durch diese 
Verbrennung gleichsam eine Trennung des Verstorbenen nicht nur von der 
menschlichen Gesellschaft endgültig gekennzeichnet wird, sondern auch 
seine Trennung von mit ihm in besonders enger Beziehung stehenden Sago -
bestanden. Palmblattscheide und Sagolarven als Zeichen für diese Ver-
bindung, die nun aufgelost wird, wenn auch der Tote weiterhin , in ande -
rer Weise, in einer Beziehung zu den Lebenden bleibt . Diese hier be -
(l) Heute ist die Zweitbestattung nicht mehr üblich . 
(2) Vgl . Abschnitt 7 . 3 . 
(3) Für besonders nahestehende Verwandte des Verstorbenen ist die 
Trauerzeit erst nach einem zweiten Totenfest beendet . 
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schriebene Trennung der Toten von den Lebenden i st von a usserordent -
licher Wichtigkeit f ür die Einheimi schen . 
An einem Beisp i el soll dies kurz er l autert werden . Wenn ein Mensch 
gestorben ist , so kann er a l s Toter (wundumbu ) immer wieder zu seinem 
Wohnhaus zurückkehren . Man hort darin se i nen festen Schritt - wie Ei n -
heimische sagten -, wenn er zum Wohnhaus kommt . Na c h dem Tod eines 
mir eng verbundenen Ei nheimischen i n Gaikorobi , a l s ich mit me i nen 
Freunden Yamanawan und Atemband i nachts zusamme nsass , war p l otzl i ch 
ein Gerausch von Fusstritten auf einer Holzp l anke zu vernehmen , d i e 
vor der Treppe über e i nen kle i nen Wassergraben gelegt worden war . Das 
Gesprach verstummte, doch niemand l i ess sich horen , und sogleich stan-
den wir auf, um mit Taschen l ampen i n d i e Dunke l heit hinauszuleuchten. 
Niemand war zu sehen. Yamanawan und Atemband i sagten , dass der Ver -
storbene nun nochma l s gekommen sei, um Abschied zu nehmen , Absch i e d 
von dem Hau s , in we l chem er a l s Informant , .aber auch al s Freund so 
o f t gesessen , Li eder gesungen , Myt h en erzah l t, ge l acht und gegessen 
hatte . 
Ei nheimi sche haben nun eine Methode , diesen allmahlichen Weggang 
des Toten (wundumbu)fes t zustellen , indem s i e seine person l iche Nahrungs -
tasche (kambi) im Wohnhaus aufhangen und k l e ine Sagof l aden mi t fünf 
Sagolarven dazulegen (l) . Wenn der Tote diese Sa gof l aden und a l le 
fünf Larven gegessen hat, sol l er nicht mehr zum Wohnhau s zurück-
kommen. 
Aber es ist n i cht nur so , dass eine enge Verknüpfung zw i schen 
Mensch und Sagopalme oder Sagobestand besteht , und al l ein daraus die -
se hi e r aufgeführten Handlungen zu deuten waren. Wie versucht wurde 
da rz ul ege n , i st di e verb l üht e , ze rfallende Sago palme s elbst für die 
Einhe imischen ein Bild für den Verfallsproze s s d e s Men s ch e n nac h sei -
nem Tod. Vermoderndes Sagomark, besonders wenn es von dem " Fe uer" 
der Sagolarven aufgezehrt wird , ist ein Bild für den zerfa l lenden 
Leichnam . Oder es wurde gesagt , dass der gebackene Sagof l aden , wie -
derum durch Feuer, nun endgültig gestorbene Substanz der Sagopal me 
se i . Die Assoziationen sind vermutlich noch vielschi chtiger , a l s es 
wahrend der Fe l dforschung erfasst werden konnte . Auch darf man nicht 
vergessen , dass Weiss die Farbe des Todes am Mittelsepik ist , dass 
trauernde Frauen z . B. unge f arbte , d . h . ge l blich- weisse Faserrocke 
(vgl. Abb . 102) anziehen und dass Trauernde sich mit weisser Erde im 
(l) Ueber die ausgepragte Symbo l ik der Zahl 5 kann h i er leider nicht 
geschrieben werden. 
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Gesicht , auf Schultern und Armen bestreichen .. Al s Akkulturationser-
scheinung, die jedoch den Kern früherer Handlungen beibehal t , werden 
heute die Leichen , wenn sie in das Grab ge l egt werden, mit weissem , 
wohlriechendem Puder bestreut. Weisse, wohlriechende Erde wird der 
Nyaui - Halfte , und besonders Moem , zugeordnet; sie wird auch als Erde 
von Moem bezeichnet (l). In diesem Zusammenhang ist es wichtig , auf 
die in Mythen immer wieder auftretenden Assoziationen von Erde mit 
Sago hinzudeuten . Sago wird man ja in der Form von Nahrung als eine 
Substanz betrachten konnen , die nicht zur Erde wurde (2). Sago tragt 
sozusagen in sich die Moglichkeit , Erde zu werden oder als Nahrung dem 
Menschen zu dienen (3) . 
Abschliessend sollen diese Assoziationen nochmals folgendermassen 
zusammengefasst werden: 
l . Die Sagopalme hat wie der Mensch éine begrenzte Lebensdauer; ihr 
Verfallsprozess , gefordert durch das " Feuer" der Sagolarven , wird dem -
jenigen des menschlichen Leichnams verglichen . Durch die Personifizie -
rung der Sagopalme ist ein Mensch mit einem Sagopalmenbestand eng ver -
bunden. Eine Trennung des Toten von seinen Mitmenschen erfordert auch 
eine Trennung von diesem Sagobestand . 
2. Die weisse Farbe des Sagos stellt die Verbindung her zur Farbe 
des Todes , die s es leuchtende Weiss vom Sago, das auch bei Assoziationen 
mit dem Li c ht der Gestirne wi chtig i st . Sago kann , in einheimische r 
Sicht, entweder Erd e od e r Nahrun g we r den . Trauernde bestreichen sich 
mit weisser Erde, und das erste gestorbene Madchen ist im Gesicht mit 
weisser, wohlriechender Erde eingerieben worden. 
8 . 5 . 2 Sago und Tod in Marap 
Die folgenden Ausdührungen beruhen auf Angaben von Informanten, haupt -
sachlich vom Informanten Wangande, und nicht auf eigenen Beobachtungen. 
Da die darzulegenden Verhaltensweisen einigen Aufschluss über die Sago -
palme und die Vorstellungen über den Tod geben , sollen sie hier mitein -
geschlossen werden . 
Einige Wochen nach dem Todesfall wird eine Sagopalme, die im Besitz 
des Klanes des To t en ist, von einem Angehorigen dieses Klanes gefallt . 
(l) Vgl . dazu das drit t e Lied sowie die Erklarungen in Abschnitt 9.4 . 3. 
(2) Vgl. die Mythen in Abschnitt 8 .1.1 . 
(3) Vgl. darüber d i e Sprüche zu Sago in Abschnitt 9 . 3 . 
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Am Abend davor wird der die Palme umgebende Raum gerodet und gesaubert 
sowie ein Rotang um die Stamm- Mitte geschlungen . Den Stamm schmückt 
man mit Pflanzen, die dem Klan des Verstorbenen totemistisch zugewi e -
sen sind. Vor dem Morgengrauen z i ehen Manner mit Facke l n in den Sago -
sumpf und warten bei der Pa l me, bis der Tag anbricht . Vor dem Fallen 
der Palme wird e i ne Holztrompete (kul) ge blasen . Bei Tagesanbruch fa llt 
man die Palme . Die Schlage beim Fal l en der Pa l me werden vom Bl asen der 
Trompete begleitet . Wieder wird die Stelle um die Palme herum gesau-
bert, und heruntergefal lene Pa l mb l atter werden entfernt . Nur die ober-
sten Palmblatter lasst man , ebenso wie die Schlingpflanze wanyinga, die 
als toternistische Zuordnung mit der Sagopalme eng verbunden ist. Manch -
mal kônnen auch zwei Pa l men gefallt werden. Nach e i nigen Tagen , oder 
in einhe i mischer Ausdrucksweise nach dem nachsten Markttag, gehen Frauen 
des Mutterklanes des Verstorbenen den oberen und unteren Tei l der Sago -
palme bearbeiten und br i ngen den Sago zum Markt. Die Seele des Sagos , 
diekeikn, geht dabei mit , und der Verstorbene erfahrt , dass sein Tod 
"in Ordnung" gebracht wird. Diesen Sago kônnen die Angehôrigen des 
Klanes des Verstorbenen nicht essen, dagegen jene seines Mutterklanes. 
Nachdem die Frauen diesen Sago zum Markt gebracht und Fische eingehan -
delt haben , gehen am folgenden Tag die Frauen des Kl anes des Verstorbe -
ne n z u d e r Sagopalme . Die Manne r dagegen bleiben im Dorf zurück. Di e 
Ma nne r d es Klanes des Verstorbene n dürfen an diesem Tage, wahrenddem 
s ie im Ma nne rhaus s i tz en und wart e n, nichts essen; s ie dürfen s i ch 
nicht waschen und auch kein Wasser trinken. 
Die Frauen, die die Sagopa l me bearbeiten, s i ngen Lieder (nongwat) . 
Sobald sie mit dem Auswaschen der Sagostarke fertig sind, kommen sie 
in einer Re ihe l aufend und nongwat singend in das Dorf zurück . E ine 
Frau - die Schwester, Mutter oder eine andere Frau des Mutterklanes 
des Verstorbenen -, die sich zur Trauer mit weisser Erde bestrichen 
hat, bleibt noch bei der Palme zurück, geht zum unteren Ende des Pa l-
menstammes und sagt: "Komm ! Ich rufe dich." Sie spricht hierbei nicht 
etwa die Seele des Verstorbenen an - wie ich zuerst vermutete - , son -
dern den "Sagomenschen " , der mit den Frauen kommt , den Frauen nach-
fo l gt, die in das Dorf gegangen sind. Die Frau , die i hn gerufen hat , 
schliesst sich dann den anderen Frauen an, und gemeinsam kommen sie 
in das Dorf zurück, wo sie von den Mannern schon erwartet werden . Die 
Frauen tragen ihre mit Sago gefüllten Netze zu dem Haus, in dem das 
Totenfest stattfinden soll . Zwei Manner stehen beim Eingang des Hau-
ses , und mit Schlagen auf eine Handtrommel (kwangu) geben sie j ewei l s 
42 1 
an, wenn eine Frau ein Tragnetz im Haus abstellt. Der Sago wird aus 
dem Tragnetz genommen, der Kokosbast, der den Sago eingehüllt hat, 
wird entfernt, und die Frauen nehmen ihre Tragnetze mit. So werden 
die grossen Sagpballen in dem Wohnhaus aufgestellt. Dann schlagt man 
eine Trommel, und die Manner dürren sich waschen gehen; sie schmücken 
sich und dürfen wieder essen. In der Nacht singen sie totemistische 
Namengesange, Gesange des Mutterklanes, dann des Klanes des Verstorbe-
nen . Der Klan des Verstorbenen muss die Teilnehmer an dem Totenfest 
mit Nahrung versorgen. Manchmal werden an mehreren Nachten diese Ge-
sange gesungen. Wenn dies beendet ist, wird am frühen Morgen der In-
halt eines Netzes, ein Sagoballen, genommen und in der Mitte durchge -
brochen, die Teile werden auf ein Palmblütenhüllblatt gelegt. Manner 
schlagen Handtrommeln, mit der Mittelrippe eines Kokospalmblattes 
schlagt man auf den Erdboden. Ein Stück Sago wird die Treppe des Hau-
ses hinuntergeworfen. Eine Frau streut auf den Weg zu dem Grab des 
Verstorbenen und auf das Grab selbst Sago . Der Kokospalmschlegel wird 
auf das Grab gelegt. Dann werden im Dorf nochmals Trommeln geschlagen, 
und die Trauerzeit um den Toten ist beendet. Den .übrigen Sago, der noch 
im Wohnhaus steht, in welchem das Totenfest stattgefunden hat, bringen 
Frauen zum Markt. Die Menschen des Dorfes dürfen den Sago nicht essen. 
Sie handeln dafür Fische ein, die gegessen werden dürfen. Als Grund 
für die Handlungen, die am frühen Morgen mit dem Sagostreuen, dem Schla-
gen der Handtrommeln usw. gemacht wurden, sagte man, dass damit der 
Tote (wundumbu) vertrieben werde. Man würde si eh vor ihm fürchten, 
da er Krankheit bringen konnte. 
Kommen wir nun zu einer Interpretation. Anhand dieses Totenfestes 
lassen sich einige Ansichten, die schon geaussert wurden, bestatigen. 
Zuerst soll darauf hingewiesen werden, dass beim Fallen der Palme eine 
Holztrompete geblasen wird . Diese Holztrompeten wurden früher nach 
einem erfolgreichen Kopfjagdzug geblasen, hangen also mit der Totung 
von Menschen zusammen. Darin kann ein Hinweis dafür erblickt werden, 
dass das Fallen der Palme mit der Totung eines Menschen verglichen 
wird. Dann soll darauf verwiesen werden, wie auch hier in Marap eine 
besonders enge Beziehung zwischen dem Verstorbenen und seinem Sagobe-
stand besteht, denn der ausgewaschene Sago für das Totenfest muss ja 
aus seinem Besitz stammen. Die Handlungen mit dem Brechen des Sago-
mehles und dem Streuen von Sagokrümeln dienen einerseits dazu, dass 
dem Verstorbenen mitgeteilt wird, dass sein Tod "in Ordnung" gebracht 
wird, andererseits aber auch dazu, die Trennung von ihm nun endgültig 
zu vollziehen. Wahrend des Totenfestes ist der in vielen Sagoballen 
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.verkorperte " Sagomensch" anwesend , und die Substanz dieses " Sagomen-
schen" wird dann auf den Weg zum Grab hin, ja auf das Grab selbst ge -
streut. Man muss ferner darauf achten, dass die ausgewaschene Sago -
stArke von den Verwandten (vAterlicherseits) des Verstorbenen nicht 
gegessen werden darf . Sie wird den Iatmul gegeben und geht so in je-
ne Richtung, in die auch die Toten gehen, in die Richtung des hinab -
fliessenden Wassers, nach Süden bzw. Osten . 
Nach dem Tod eines Menschen wird eine Sagopalme gef~llt (getotet!), 
das daraus gewonnene Sagomehl wird dem Verstorbenen mitgegeben; m~n 
teilt ihm mit, dass die Trennung von den Lebenden endgültig sein soll . 
In Marap symbolisiert man diese Trennung durch das Streuen von Sago -
krümeln und das Weggeben von Sago an die Flussbevolkerung. Der Sago, 
der ja auch eine "gestorbene" Substanz darstellt, wird dem Verstorbe-
nen zugesandt, um sich von ihm trennen zu konnen. · 
8 . 5.3 Sago und der Tod eines von Menschen aufgezogenen Schweines 
Nachdem einige Tage lang der Eber Mandjenumbu nicht mehr beim Waldhaus 
des Mannes Sigembandi erschienen war, kam er plotzlich in einer Nacht 
zurück; der Hund heulte. Die Frau von Sigemband{, Yambuiwoli, stieg 
die Haustreppe hinunter und gab dem Schwein Sago zu fressen. Als es 
Sago frass, wurde e s von einem Mann, der sich versteckt hielt, erschos-
sen. Das Schwein lief noch ein Stück weit in den Wald hinein, schrie 
zweimal auf und starb. 
So beschrieb es Sigembandi, der "Vater" des Schweines, als er ge-
rade aufgehort hatte, über den Tod se ine s Schweine,s z u wehklagen. Er 
sass in seinem sehr grossen Waldhaus, das fast leer war. Schon sein 
Vater hatte an diesem Ort, in Avinyo, etwas nordlich von Gaikorobi, 
ein Waldhaus gebaut und Schweine gehalten. Das getotete Schwein soll-
te eine verheiratete Tochter von Sigembandi zur KUstenstadt Wewak mit-
nehmen. Sigembandi hatte es seinem Schwiegersohn verkauft. 
Das Schwein wurde vor das Haus getragen und vor dem Hauseingang auf 
den Boden gelegt. Die Vorder- und Hinterbeine hatte man zusammenge-
bunden; zwischen ihnen war e in Stock (kambo) hindurchgezogen worden. 
An einem solchen Stock werden immer die getoteten Hausschweine getra-
gen, wenn sie in das Dorf gebracht werden. Die Frau Yambuiwoli schlug 
dann zweimal neben dem Kopf und zweimal neben dem Schwanz des Schwei -
nes mit der Rippe eines Kokospalmblattes, paluga genannt, auf den Bo -
den und warf die Blattrippe anschliessend unter das Haus. Dies wird 
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gemacht , damit die anderen Schweine nach dem Tod eines Schweines nicht 
verwildern. Dann streute die Frau ungebackenen Sago über das tote 
Schwein und begann laut zu heulen. Zu gle i cher Zeit stimmte auch Sigem-
bandi im Wohnhaus in ein Wehk l agen ein . Das Schwein wurde dann zum 
Rauche r n weggetragen . 
Manchmal wer den eine Per l mutt - Musche l und ein Armring aus Schi ldpatt 
auf das getotete Schwein vom Kaufer des Schwe i nes gelegt, damit die 
Frau , wie man sagte , mit dem Wehklagen aufhoren kann. Ferner so l l die 
Frau einen Fischspeer in den Boden stecken und zwischen die Spi tzen des 
Speeres einen Sagofladen a l s Nahrung für den Totengeist (wundumbu) des 
Schweines beíestigen - dies konnte jedoch nich t beobachtet werden . 
Ma n sagte , dass so auch die anderen Ha usschwe i ne n i cht verwi l d e rten , 
weil der wundumbu des getoteten Schwe i nes den Sago fressen kame . Den 
auf die Haut des toten Schweines gestreut en Sago soll das Schwe i n 
(in ein Jenseits?) mitnehmen . 
An diesem hier ausführ l icher darge l egten Beíspi el kann man nochmal s 
die besonders enge Verbindung fests t ellen , die zwischen einem Haus -
schwein und Menschen bestehen kann . Man trauert um das Schwein , wenn 
auch in geringerem Mass , wi e um e i nen ges t orbenen Menschen . Di e To -
tung eines solchen Schweines stellt eine Gefahr dar , da d i eser Tod , 
diese Trennung , eine Trennung von ande r en , noch lebenden Tier en nach 
sich ziehen konnte . Wi e be i m Tod eines Menschen die Gefahr bes t eht, 
dass der Verstorbene weitere Todesfalle herbeiführt - es sp i elt hier 
eine gewisse Reziprozitats - Vorstellung mi t hinein -, so kann a uch der 
Tod eines Hausschweines das Verw i ldern a nderer Hausschweine bewirken, 
welches für die Menschen ja g l eichbedeutend mi t einem Tod ist , indem 
sie diese verwilderten Schweine nicht mehr füttern konnen und verlie -
ren. Wahrend einerseits dem toten Schwein Sagofladen gegeben werden , 
damit es keine den Menschen schadigenden Einflüsse ausübt - beim Tode 
eines Menschen dienen die Sagofladen und Sagolarven dazu , den Weggang 
des Toten zu kontrollieren -, dient andererseits das gestreute Sago -
mehl dazu , das Schwein bei seinem Weggang zu begleiten , also verg l eich -
bar dem gestreuten Sago beim Totenfest in Marap und a h n l ich d em Ver -
brennen von Sago in Ga i korob i . 
8 . 6 DIE METAMORPHOSEN DER SAGOPALME 
Schon in den Mythen über d i e Entstehung der Sagopa l me wurde d ie Bezie -
hung der Pa l me zu Tieren des Wassers deutlich, besonders die Verb i ndun -
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gen mit dem Krokodil (l). Die Sagopalme steht wahrend eines grossen 
Teiles des Jahres im Wasser; sie befindet sich in Gebieten, die nied-
riger gelegen sind als Waldgebiete, oft auch an Bachlaufen. Von Ein-
heimischen in Gaikorobi wurde so die Sagopalme auch als wandjimot (Was-
sergeist) (2) bezeichnet, als im Wasser befindlich charakterisiert. 
Daher wurde haufig die Ansicht vertreten, dass sich eine Sagopalme in 
ein Krokodil verwandeln konnte, d.h. besonders die Wurzeln ( samiak) der 
Sagopalme sollen diese Fahigkeit besitzen. Es wurde aber auch gesagt, 
dass sich Sagomark in Fische verwandeln konnte. Die Seele (keikn) der 
Sagopalme würde dann mit dem Fisch, der vom Menschen gefangen wurde, 
gegessen werden. Falls eine Frau eine derartige Sagopalme aufbreche, 
um das Sagomark zu bearbeiten, so ware das Mark schwarz. Manchmal 
konne man auch die Spitzen eines Fischspeeres im Mark noch sehen. 
Deutlicher sind jedoch die Verbindungen, die zum Krokodil bestehen 
sollen. Dies drückt sich z.B. darin aus, dass man beschrieb, wie Sago-
palmen, die im Wald angepflanzt worden waren, als Krokodile spater den 
festen Erdboden in Sumpf umwandelten. 
Der Informant Sangindimi stellte dagegen die Metamorphose der Sago-
palme in ein Krokodil mit dem Fallen und Niederstürzen der Palme in 
eine Beziehung: 
"Die Sagopalme steht und schaut nach Sonnenauf- und -untergang, nach 
Kumbrangwemeli (Süden) und Yambun (Osten), denn sie ist so gross. 
Wenn man die Sagopalme fallt, so verwandelt sich ihre Seele (keikn) 
in ein Krokodil; das ist die Seele der Sagopalme. Ndang! sie ist 
verschwunden und verwandelt sich in ein Krokodil, geht in das Wasser, 
nach Ngusai." 
In der Betrachtung des Wachstums der Palme (3) wird die Nahe von Sago-
palme und Krokodil in den einheimischen Vorstellungen noch starker her-
vorgehoben. Es besteht die Ansicht, dass die Sagopalme besonders gut 
wachs e, wenn sich das Krokodil Kavak bewege, d.h. wenn es ein Erdbeben 
gabe < 4). 
(l) Vgl. die Mythentexte Nr. 15-17. 
(2) wandjimot sind Wesen, meistens in Gestalt von Krokodilen oder auch 
Schlangen, die sich im Wasser aufhalten. Sie leben in Wasserstel-
len, die von Menschen moglichst gemieden werden. Wenn sie dort 
von Menschen gestort werden, so nehmen sie meistens eine dem Men-
schen feindliche Haltung ein. 
(3) Vgl. darüber auch Abschnitt 9.2, den Beginn des Namengesangs Kwiano. 
(4) In ahnlicher Weise wird auch das Wachsen von Sauglingen in eine ge-
wisse Beziehung mit Erdbeben gebracht. Als einmal am frühen Morgen 
ein leichteres Erdbeben zu spüren war, sagte Atembandi zu seiner 
Frau - wie er mir spater berichtete -, dass sie ihr kleines Kind 
hinaustragen solle. Doch sie erwiderte, dass das Kind schneller 
wachse, wenn es vom Erdbeben geschüttelt werde. 
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In Marap wurde es besonders deutlich, wie die Sagopalme mit dem Kroko -
dil assoziiert wird und damit mit Erdbeben und Erde allgemein . So sag-
te mein Informant Wangande: 
"Wenn die Erde bebt , was ist das? Es ist . die Sagopalme!" 
"Die Erde erhebt sich, sie ist schlammig. Die Wurzeln der Sago -
palme breiten sich aus, und die Sagopalme kann gut wachsen . Wenn 
die Erde hart ist und die Sagopalme sich fortpflanzen und ihre Wur -
zeln ausbreiten mochte, so kommt sie wegen der harten Erde zum 
Stillstand. Die Sagopalme kann dann nicht gut wachsen." 
Hier wird deutlich formuliert, wie die Sagopalme für ihr Wachstum einen 
weichen, wassrigen Boden braucht und wie sie mit ihren Wurzeln weiter-
zieht , dem Krokodil auf diese Weise verg l eichbar . 
Ein anderer Ansatz des Vergleiches , der auch oben in der Aussage 
des Informanten Sangindimi schon angedeutet wurde, ist das dumpfe Erd -
beben des Bodens, wenn eine Sagopalme umstürzt . Dieses Aufschlagen 
des Stammes auf den Erdboden wurde immer wieder erwahnt, und Wangande 
brachte es sehr anschaulich in eine Bez i ehung zum Erdbeben: 
"Wenn es hier unten donnert , so donnert es oben in den Wolken. " 
"Wenn diese Sagopalme niederstürzt, wenn sie gefallt wird, dann er-
bebt auch die Erde ... und im Augenblick des Fallens, Stürzens -
Ndang ! kracht e s o ben, di e Erde bebt , di e Erde z i ttert und 
bebt. " 
"Ein Wind erhebt sich - der Erdboden bewegt s i ch und zittert -
das ist das Wesen der Sagopalme ." 
Nachdem auf die Verb i ndungslinien zwischen Krokodil und Sagopa lme hin -
gewiesen worden ist, soll noch ein besonderes Beísp i el für diese Ver-
knüpfung erwahnt werden, das erst gegen Ende des Feldaufenthaltes zu -
fallig bemerkt werden konnte . Ueberall in der Umgebung von Gaikorobi 
g i bt es best i mmte Stellen - Wa s sertümpel, trügerische Sümpfe in Sago -
gebieten , Grassümpfe -, die mit wandjimot (Wassergeist) verbunden wer -
den; i n ihnen leben die s e wandjimot. Nun gibt e s eine An zahl solche r 
Stellen unmi ttelbar am Dorfrand, in denen si eh wandjimot aufhal t en sollen . 
Wenn an diesen Stellen eine Sagopalme gefallt wird , so sch l eudert 
man ein Schwirrholz. Denn die Sagopal me soll auf den Rücken des Kro -
kodils (d.h. des wandjimot) stürzen, das darüber erbos t sein so ll. Soweit 
d i e Interpretation der Informanten. I m Ganzen g i bt es fün f derart i ge 
Ste llen am Dorfrand . Es geschah jedoch hochst se l ten, dass aus dem 
gena nnten Grunde ein Schwirrholz ertonte , d . h. wahrend des Fe l daufent -
ha l tes nur ein e i nziges Ma l . Le i der war es k urz vor Verlassen des Dor-
fes, so dass der Sach e n i cht sehr nach gegangen werden konnt e . Bei einer 
Interpretation d i eser Hand l ung wird man daran denken müssen, wi e die 
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Stimme des Schwirrholzes als Stimme des Krokodiles aufgefasst wird. 
Man konnte so sagen, dass die Stimme des Krokodiles, bzw. des wandjimot , 
auf das die Sagopalme fallt, durch das Schwirrholz horbar wird. Man 
wird aber auch daran denken konnen, wie in der Mythe über Moem diese 
Ahnengestalt mit Hilfe von Schwirrholzern zum Umstürzen gebracht wird. 
/ 
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9. KAPITEL: Sagopalme und Sago ln Namenges~ngen, SprUchen 
und Lledern 
9 . l DAS RU FEN DER AHNEN: wasotkundi 
Mi t: wasotkundi wird in Gaikorobi das Rufen bzw. Herbeirufen von best:imm-
t:en Ahnen bezeichnet:, das z.B. vor Tot:enfest:en gemacht: wird . Bei einem 
solchen To t: enfest: (l) wird in einem Wohnhaus ein Zaun gebaut:. Dieser 
Zaun wird immer von einem oder mehreren Kl anen erricht:et:, der oder die 
einer anderen Halft:e zugehort: (zugehoren) als der Klan, der das Tot:en-
fest: für seinen Verst:orbenen durchführt: . Wenn ein Mensch der Halft:e 
Numbusai gest:orben ist:, werden Menschen der Halft:e Ngusai den Zaun auf -
st:ellen, und umgekehrt: werden Menschen der Halft:e Numbusai den Zaun für 
einen Verst:orbenen der Ha l ft:e Ngusai aufbauen. Nachdem an einem Vor -
mit:t:ag der Zaun erricht:et: worden ist: , ruft: man am Nachmit:t:ag die Ahnen 
herbei. Beim Tode eines Menschen der Halft:e Numbusai werden Manner 
der gleichen Ha l ft:e vor dem Wohnhaus st:ehen , in dem das Tot:enfest: st:at:t: -
finden soll. Zuerst: wird der Zaun bzw . werden Namen des Zaunes ge-
nannt: , dann ruft: man die Namen der Ahnen , die für das Tot:enfest: i n das 
Dorf , ja in die Umzaunung im Wohnhaus kommen sollen (2 ). 
In Gaikorobi konnt:en zwei dieser Tot:enfest:e mit: wasotkundi beobacht:et: 
werden. Im fo l genden mocht:e i eh j ene s wasotkundi wiedergeben und be -
sprechen, das bei dem Tot:enfest: für den Mann Sisewan gemacht: wurde, 
we i l wir damit: zusat:zliche Erkennt: i sse über die mit: der Sagopalme ver -
bundenen Vorst:ellungen erhalt:en werden. 
nyait ngwai l ngwail nyait nyait ngwail 
Vat:er Vat:ersvat:er 
men Membelawan ndembe men Kambiambelawan ndambe 
du Membelawan ( 3 ) Zaun du Kambiambelawan ( 3 ) Zaun 
men Isakawan ndembe men Samakawan ndemba 
du Isakawan (3) Zaun du Samakawan (3) Zaun 
man sanyekndamba man wanyekndamba 
du sanyek (4) - Zaun du wanyek (4) - Zaun 
(l) Ueber den Ablauf eines Tot:enfest:es vgl. Abschnit:t 5.5.3 . 
(2) Bei einem Tot:enfest: für Verst:orbene der Half t: e Ngusai wurden zu 
Beginn Namen der Erde ausgerufen. 
(3) Name von wan: Ahnen, die die Menschen "erzit:t:ern" l assen . 
(4) Damit: wird das Schl agen der Krieger vor Kampfen mit: Nesseln und 
Rot:angblat:t:ern, um "aufgeregt:" zu werden, bezeichnet:. 
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m8n sindjel8mb8 m8n mandjel8mb8 
du sindje (1) - Zaun du mandje (1) - Zaun 
io nyait nqwail ngwail nyait nyait ngwail 
io Vater Vatersvat er 
m8n yangil8mb8 m8n dj8pmial8mb8 
du Brennessel - Zaun du Brennessel - Zaun 
m8n yamangaland8mb8 m8n vand8ngaland8mb8 
du ?- Zaun du ? - Zaun 
m8n wal8mb8 m8n meilal8mb8 
du Ahnenzaun du Ahnen zaun 
m8n kul8mb8 m8n kulol8mb8 
d u Hexenzaun du Hexenf rauenzaun 
io nyait ngwail ngwail nyait nyait ngwail 
i o Vater Vatersvat er 
m8n Langwe nd8mb8 m8n Kumbrangwe nd8mb8 
du Langwe (2) Zaun du Kumbrangwe (3) Zaun 
m8n kumbland8mb8 man lavundamb8 
du Bananen (3) - Zaun du Banan en (4) - Zaun 
man Tonawan nd8mba m8n Mevanawan ndamba 
du Tonawan (5) Zaun du Mevanawan (5) Zaun 
man ndul8mb8 man mbandilamba 
du Mannerzaun du Novizenzaun 
m8n t8ndamba man kambakndamba 
du steinerner Zaun du steinerner Zaun 
man kwalulamba man sangilamba 
du kwalu (6) - Zaun du sangi (6) - Zaun 
man Pandi ndamb8 man Emalo ndamba 
du Pandi (7) Zaun du Ema l o (7) Zaun 
io nyait ngwail ngwail nyait nyait ngwail 
io Va ter Vatersvater 
man Kwalumanmeli m8n 
du Kwalumanme l i (8) du 
Sangimanmeli 
Sangimanme l i (8) 
(l) Dami t wi rd das Schlagen der Kr i eger vor Kampfen mit Nesseln und 
Rotangblattern , um " auf geregt" zu werden , bezeichnet . 
(2) Gebirge im Süden vom Mitte l sep i k. 
(3) Wi lde , nicht essbare Banane. 
(4) Essbare Banane . 
(5) Name der Sagopal mb l at t rippe . 
(6) Papageienart. 
(7) Abgekürzter Name des Paradiesvoge l s. 
(8) Name für e i ne Papageienart . 
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men Yangenvavi men Yangenkwalu 
du Yanganvavi (l) du Yangankwalu (l) 
men Melikwalu men Meliole 
du Melikwalu (l) du Meliole (l) 
io nyait ngwail ngwail nyait nyait ngwail 
io Vater Vatersvater 
nin Pandindjo n in Emalaman 
du Pandindjo ( 2) du Ema l aman ( 2) 
nin Suguvavi n in Sugumanoe 
d u Suguvavi ( 2) du Sugumanoe ( 2) 
ni n &Jalumanoe n in Sangimanoe 
du Kwalumanoe (l) du Sangimanoe (l) 
nin Lauvukvavi nin Selauvukvavi 
du Lauvukvavi (2) du Salauvukvavi (2) 
nin Levakvavi nin Talevekvavi 
du Lavakvavi (3) du Talavakvavi (3) 
nin Ngovavi nin 
du Ngovavi (4) du 
Tambavavi 
Tambavavi (5) 
nin Viasovavi nin Piasovavi 
du Viasovavi (2) du Piasovavi (2) 
nin Evulagvavi nin Sevulagvavi 
du Evulagvavi (2) du Sevulagvavi (2) 
io nyait ngwail ngwail nyait nyait ngwail 
io Vater Vatersvater 
nin Kovavi nin Ndembavavi 
du Kovavi (6) du Ndambavavi (7) 
nin Ngatovavi n in Ngatomanoe 
du Ngatovavi ( 8) du Ngatomanoe ( 8) 
nin Satovavi n in Satomane 
du Satovav i ( 8) du Satoman e ( 8) 
nin Djimbuvavi nin Djimbumolan 
du Djimbuvavi (8) du Djimbumolan (8) 
( l ) Name für eine Papageienart . 
(2) Name des Paradiesvogels. 
(3) Vgl. An~. 2; Zevek (und talevek) bezieht sich auf das Abbrechen 
von Fiederblattern der Sagopalme durch den Paradiesvogel. 
(4) Vgl. Anm. 2; ngo = Pa l mblattrippe der Sagopalme. 
(5) Vgl . Anm. 2; tamba = hier: Blütenzweige der Sagopalme. 
(6) Vgl . Anm. 2; ko = ohne, d . h. Vogel ist nicht da. 
(7) Vgl. Anm. 2; ndemba = Zaun, d.h. Vogel ist im Zaun . 
(8) Name des Paradiesvogels. 
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io nyait ngwail ngwail nyait nyait ngwail 
i o Vater Vatersvater 
nin Ngwandavavi nin Ngwandiavavi 
d u Ngwandavavi (l) du Ngwandiavavi (l) 
ka ndamba angangamat wuna 
dieser Zaun warum mein 
Langwe ndamba Kumbrangwe ndamba 
Langwe Zaun Kumbrangwe Zaun 
Tonawan ndamba Mevanawan ndamba 
Tonawan (2) Zaun Mev anawan (2) Zaun 
kondamba man Kwal umanmeli kiagnei? 
l eerer Zaun du Kwa lumanmeli bist nicht da? 
tamba wi yapmui ngiyapmui 
rote Iatmul schwarze Iatmul (3) 
somandje ngulapmandj embo 
mit einer Sc hnurfalle 
tamba viakandi 
sie haben [dich] erschlagen 
kaga yeyandi Kumbrangwe numungi 
gegessen sie haben [dic h] ausges c hieden [ d i e ] Feinde von Kumbrangwe 
t amangia kai mana kundi soma! 
wenn du da bist hier deine Stimme lass ertonen! 
vakayo kiagne kondamba t amba kondamba 
ich werde h or en doc h nein l e erer Zaun l eerer Zaun 
tamba loyanan wiyapmui ngiyapmui 
Schwest e r sohnesleute rote I atmul schwa r ze Iatmul 
tamba ndaga 
von i hm [ dem Vogel] essen s ie viel 
tamba saga via kage yeyandi 
get otet erschlagen gegessen s i e haben [ dich] a u sgeschieden 
loyanan kondemba ngindamba 
Sc hwes ters ohnes l e ute leerer Zaun Zaun aus Fie d e rblatt e rn 
planglambi numungi 
? Feinde 
somandj e ngulapmandjembo viakandi 
nit einer Schn urfalle s i e haben [ dich] erschlagen 
(l ) Name de s Paradiesvogels. 
(2 ) Die Zuwe i s ung dieses Namens kann nicht angegeben werde n. 
(3 ) Von d e n Sawos in Ga ikorob i werden die Iatmul yapmui gen annt ; die 
Farben bez i e hen s i c h a u f die Kri egsbemalung der Iatmul. Da s Wort 
tamba weist auf die Vergangenheits-Zeitform der vermuteten Hand-
l unge n hin . 
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Kwalumanmeli tamangia mana kundi soma! 
Kwalumanme li wenn du da bist deine Stimme lass ertonen! 
yama! an gu la ndamba kiagnei ? 
komme! innen [ im] Zaun bist ni cht da? 
nyange kiagnei ? kondamba nyange 
Schwester bist nicht da ? leerer Zaun Schwester 
ta langia kun di sogie ! 
wenn du da b ist Stimme lass ert one n ! 
Pandindjo tamba Kumbrangwe numungi s aga viakandi 
Pandindjo haben die Feinde von Kumbrangwe getotet erschlagen 
Pandindjo talangi a Tonawan Mevanawan 
Pandind jo we n n du d a bist Tonawan Mevanawan 
Langwe ndamba Kumbrangwe ndamba 
Langwe Zaun Kumbrangwe Zaun 
t andamba kambakndamba 
steinerner Zaun steinerner Zaun 
Pandindjo t al angia kundi sogie! 
Pandindjo wenn du da bist Stimme lass ertonen! 
Nachdem so die Anrufung beendet ist, ert onen sogleich die Stimmen der 
Ahnen, d . h . die Flotenmelodien, innerhalb des Zaunes im Wohnhaus; zu-
erst die Stimme des Bruders Kwalumanmeli, dann anschliessend die Stim-
me der Schwester Pandindjo. Die Floten werden von den Schwestersohnen 
d erjenigen geblasen, denen die Floten gehoren. Diese Floten werden dem 
Klan Moni bzw. Nongusime zugeordnet und im Haus e von Sangindimi, aus 
dem Klan No ngusime, aufbewahrt; Kwalumanmeli ist eine kurz e Flote mit 
Griffloch , Pandindj o dagegen i s t ein Flotenpaar, d . h . zwei lange Ba m-
busfl oten. 
Be i di eser Anrufung l as st sich nach we i sen, wie unmitt e lbar die Be -
z iehung der Mensc h e n z u ihren Ahn e n i st . Ein Mann ruft . mit l a ute r 
Stimme vor e iner gr ossen Anzahl von Mannern, Fraue n und Ki nderrr die 
Ahn e nwesen se i n es Klanes herbe i. Was in der Betrac htung der Mythen 
s c hon an gedeutet wurde, konnen wir hier belegen: Diese Ahnen der Ur-
zeit sind i n den Erscheinungen, in d ie sie sich v erwandelt haben, un -
mittelbar anwesend, ihre Stimmen ertonen in den Floten, die nach ihnen 
benannt werden. 
Die zu Beginn d er Anrufung und dann immer wieder ausgesprochene For-
mulierung " Vater, Vatersvater' ' ist als Anrede flir die Ahnen eines pa-
trilinearen Klanes zu verstehen. Die Umzaunung, in welcher die Stim-
men der Ahnen - die Flotenmelodien - ertonen, ist erflillt mit den den 
Menschen oft feindlich gesinnten wan, Ahne n , die dem Menschen im Kampf 
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helfen; daher werden als Charakterisierung für diese Umzaunung die 
Brennesseln genannt, mit welchen die Manner geschlagen und gleichzei-
tig gestarkt werden für den Kampf. Diese Ahnen konnen aber auch Krank -
heit und Tod bringen; daher wird auch von kulo (Hexen) gesprochen. 
In den Mythen (l) wurde schon gesagt, dass die Sagopalme bzw. das 
damit verknüpfte Ahnenwesen nach Süden gezogen sei, nach Kumbrangwe 
(oder Kumbrangaui). Dort halten sich aber auch die herbeizurufenden 
Gestalten auf . Wie dieses Gebirge im Süden vom Mittelsepik eine Um-
zaunung bildet - die Berge Kumbrangwe - ,so wird man den innerhalb des 
Wohnhauses errichteten Zaun als eine Art Abbildung dieses Gebirges er-
kennen konnen; denn der Zaun muss mit Bananenblattern verkleidet wer-
den, so, wie ja auch der Zaun in der Anrufung charakterisiert wird. 
Dieser Zaun ist aber auch ein steinerner Zaun, weil Kumbrangwe ein 
steinernes Gebirge ist; es ist die Abgrenzung der einheimischen Welt 
nach Süden hin. 
Im folgenden soll kurz auf die Namen des Paradiesvogels eingegangen 
werden. Leider konnten nicht alle Namen, deren einzelne Teile eine 
bestimmte Bedeutung besitzen, gedeutet werden. Die Namen beziehen sich 
jedoch eindeutig darauf, wie der Paradiesvogel sich im Dickicht der 
Sagopalmen aufhalt und dann von Menschen dort getotet wird. So sagte 
mein Informant Nigwan zu dem Namen Salauvukvavi, dass sich dieser darauf 
beziehe, wie der Vogel getotet und gehautet wird, um dann den Balg zu 
trocknen. Diese Balge werden als Schmuck bei Festen verwendet . Ferner 
l asst sich aus den Namen ableiten, dass der Vogel auf einer Palmblatt -
rippe sitzen soll; er entfernt dabei einzelne Fiederblatter, hackt sie 
mit dem Schnabel ab, so dass - wie es von Einheimischen beschrieben 
wurde - die Schwanzfedern schon herunterhangen konnen. Wir sehen so, 
wie a uch der Paradiesvogel in einer Umzaunung sitzt; es ist der Sago-
sumpf , der ihn schützt . 
Nach der Nennung der Namen wird die Vermutung ausgesprochen , bzw. 
gefragt, ob die Vogel von den Iatmul, den Feinden der Sawos, erschla-
gen und gegessen worden seien. Die Stimmen der Vogel sind namlich im-
mer noch nicht aus dem Wohnhaus zu horen. Schliesslich hort man dann 
doch die Flotenmelodien, und die Menschen konnen in das Wohnhaus ein-
treten, in welchem das Totenfest stattfinden soll . 
An diesem Beispiel einer wasotkundi - die man ja in Zusammenhang mit 
den Mythen über Sago sehen muss, weshalb sie hier auch vorgestellt 
(l) Vgl. die Mythentexte Nr. 19-20, Abschnitt 8.1.4. 
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wurde - erkennt man, wie Mythus und Kult hier eng verflochten sind. 
In den Mythen wurde ja ofter auf die Gestalten Pandindjo und Kwaluman-
meli hingewiesen, sie stehen beide mit der Sagopalme bzw. dem darin 
verkorperten Ahnenwesen in einer Beziehung; hier haben wir nun den kul-
tischen Ausdruck dieser in den Mythen beschriebenen Wesen, ihre unmit-
telbare Gegenwartigkeit. 
9.2 UEBER DEN TOTEMISTISCHEN NAMENGESANG KWIANO 
Jeder Klan besitzt saikundi, Namengesange, die in Gaikorobi v.a. bei 
den grossen Totenfesten vorgesungen werden. Diese Gesange haben für 
die Kenntnis der Mythen eine zentrale Bedeutung. In ihnen werden die 
wichtigsten totemistischen Zuordnungen ausgedrückt. Daher lag es 
nahe, von demjenigen Klan, dem die Sagopalme zugeordnet jst, den Ge-
sang aufzunehmen, in dem die Zuordnung der Sagopalme deutlich wird. 
Da jedoch rticht diese Gesange an sich (l), sondern nur die in ihnen 
zu bemerkenden ausführlicheren Hinweise auf Sago für diese Arbeit von 
Bedeutung sein konnen, muss ich mich im folgenden auf eine Auswahl be-
schranken. 
Von dem Namengesang Kwiano, der in seinem Namen - mit Sagomark zu 
übersetzen- schon den Bezug zu dem Thema dieser Arbeit erkennen lasst, 
werden nur jene Teile, die für das Verstandnis der mit Sago zusammen-
hangenden Phanomene relevant erscheinen, in einer gekürzten Fassung 
wiedergegeben, wahrend von den übrigen Teilen des Gesanges eine Inhalts-
angabe gemacht wird. 
Man wird dies vielleicht als unzulassige Beschrankung betrachten. 
Doch schon Bateson wies auf die ungeheuren Schwierigkeiten der Ueber-
setzung gerade dieser Gesange hin (2), und so wurden von ihm auch kei-
ne saikundi publiziert. Hier dagegen soll versucht werden, wenigstens 
andeutungsweise zu zeigen, von welcher Bedeutung diese Gesange sind, 
gerade wenn man sich um ein Verstandnis der Welt der Einheimischen be-
müht. 
Ferner wird gerade im Zusammenhang mit den von mir publizierten 
Mythen deutlich werden, wie diese mit den Namengesangen saikundi ver-
knüpft sind, ja, wie sie oft nicht mehr sind als eine Inhaltsangabe 
(l) Eine ausführliche Behandlung der Namengesange der Iatmul wird in 
der Dissertation von Jürg Wassmann zu finden sein. 
(2) Bateson (1932:407) schreibt: "The texts of these ... are the most 
difficult and the most incomprehensible to the natives themselves." 
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von Teilen dieser Gesange. Man wird also gerade bei einer Betrachtung 
der Mythen auf diese Gesange zurückgreifen müssen. Die Gesange stellen 
in gewisser Weise eine exoterische Variante der Mythen dar. 
Da nur Teile einer saikundi in dieser Arbeit wiedergegeben werden kon-
nen, soll im folgenden anhand eines Beispiels der Aufbau eines Namen-
gesanges dargelegt werden, damit ersichtlich ist, in welchen Rahmen die 
von mir wiedergegebenen Teile einzuordnen sind. In Gaikorobi wurden 
zehn saikundi aufgenommen, der langste Namengesang dauerte drei Nachte. 
Damit soll gesagt werden, dass die hier gemachten Angaben auf einem 
weiten Spektrum von Aufnahmen beruhen. 




3 . Schluss: 
Sie besteht aus zwei Strophen, die vimbe genannt werden 
und inhaltlich in eigenartiger Isolierung zu dem nach-
folgenden Hauptteil stehen. 
Er enthalt meistens drei bis vier grosse Abschnitte, 
non genannt, wobei ein non meistens über zwanzig ein-
zelne Strophen umfasst, die untereinander in einem di-
rekten inhaltlichen Zusammenhang stehen. Ein non bildet 
somit eine in sich geschlossene Einheit der Handlung. 
Die Reihenfolge der non ist auch wiederum als Ablauf 
einer Handlung zu betrachten, obgleich hier oft an-
scheinend unzusammenhangende Ablaufe aneinanderstossen. 
Er besteht aus zwei Strophen, kamblakundi, die bei allen 
saikundi den gleichen, ratselhaften Text - jedoch mit 
verschiedenen Namen - haben. Ferner werden immer an-
schliessend die vimbe der Einleitung wiederholt. 
Nach dieser Skizzierung des Grundaufbaues eines Gesanges mochte ich 
eine Strophe (l) eines non genauer behandeln und im vollen Wortlaut wie-
dergeben. Daraus wird man den Aufbau einer solchen Strophe eines non 
erkennen, so dass in dem dann folgenden einheimischen Text, aus Gründen 
der Uebersichtlichkeit und des zur Verfügung stehenden Raumes, nur die 
Grundbestandteile einer Strophe wiedergegeben werden müssen. 
(l) Es ist dies eine Strophenart; die in den Namengesangen von Gaiko-
robi am haufigsten vorkommt. Bis auf eine Ausnahme gehoren alle 
Strophen des hier vorgelegten Textes des Gesanges Kwiano dieser 
Art an. Die Besonderheiten der anderen Strophen konnen hier nicht 
erortert werden. 
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Bei einer Strophe kann man grundsatzlich zwei verschiedene Bestand~ 
tei l e erkennen. Im ersten, im fo l genden immer mit "a" gekennze i chneten , 
kommen, von e i nzelnen Ausnahmen abgesehen, keine Namen vor . Im zweiten, 
hier mit " b" , "e" , " d" usw. gekennzeichneten , kommen hauptsac·hlich Namen 
vor . Jeder Name gehort zu einem Namenpaar, und mehrere Namenpaare bil-
den eine Namenreihe. Als ein Beispiel für ein Namenpaar sei folgendes 
angeführt: l . Moenondimeli, 2 . Tumanondimeli. Als ein Beispiel für 
eine Namenreihe sei genannt: 
l . Moenondimeli, 2 . Tumanondimeli , 
3 . Moekwandambuli, 4 . Tumakwandambuli, 
5. Ngundenaue, 6 . Kapmandenaue . 
Inne rhalb einer Strophe wird eine Namenreihe bzw . ein Namenpaar auf 
einzelne Verse (Zeilen) aufgespl ittert . Im fo l genden wird nun eine 
Strophe wieder~egeben, im vol l en Wortlaut, wobei die Hervorhebung der 
Namen der oben aufgeführten Namenreihe deren Aufsplitterung verdeut -
lichen soll. Alle Namen werden auch hier gross geschrieben (l). 
a. djapanda kei kiando 
a . djapanda keikiando 
a . djapanda keikiando 
b. nyan Moengensui Mindjembabma ngea ka nyan Moenondimel i ngo angi mbambu 
AmbUlJJe tangla 
a. djapanda keikiando 
a. nyan Moengendambui Kamb lambabma ngea ka nyan Tumanondimeli ngo angi mbambu 
Ngangawe tangla 
a. djapanda keikiando 
a. djapanda kei kiando 
d. nyan Wandambui Ku l olo ngea ka nyan Moekwandambuli ngo angi mbambu Yambura-
meli t angla 
a . djapanda keikiando 
e. nyan Nondambui Ngambalo ngea ka nyan Tumakwandambuli ngo angi mbambu 
Kavakmeli tangla 
a. djapanda keikiando 
a . djapanda keikiando 
f. nyan Wansambe Mandjimeli ngea ka nyan Ngunde na ue ngo angi mbambu Nganitu t angla 
a, djapanda keikiando 
g. nyan Melisambe Mandjimembia ngea ka nyan Kapmandenaue ngo angi mbambu Kauvitu 
tangla 
(l) Für e ine Ue b e r set z ung der f olgende n St r ophe v gl. Strophe 3 d es 
e r s t e n Te iles des vor gele gten Te xtes ( s . unte n). 
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a. djepanda keikiando 
a. djepanda keikiando 
a. djepanda keikiando 
Der von mir im folgenden wiedergegebene Text des Namengesanges Kwia-
no enthal t , bis auf besonders ve r merkte Ausnahmen: l. einen der hier 
mit " a " gekennzeiehneten Verse und 2 . den mit " b " gekennzeiehneten Vers 
einer Strophe . Im Falle der h i er a l s Be i spiel im vol l en Wort l aut wie -
dergegebenen Strophe würde diese a l so folgendermassen , in gekürzter 
Weise , wi edergegeben werden: 
a . djepanda keikiando 
b . nyan Moengensui Mindjembebma ngea ka nyan Moenondimeli ngo angi mbambu Ambuwe 
tangla . 
Wie man anh and dieser Stroph e erkennt , b ilden alle anderen , von mi r 
so nieht wiedergegebenen Verse nur Wiederholungen bzw . enthal ten Namen 
versehiedener Namenreihen . Dureh die Wiedergabe von Vers " a " und Vers 
" b " ist somit die Aussage einer Strophe vollstand i g wi edergegeben . Di e 
Namen derjen i gen Namenre i hen , die in dem von mir vorge l egten Text vor-
kommen , werden in e i ner Liste zusammengestellt , die dem Text vorangeht . 
Hier muss man aber bedenken , dass nieht jede Namenreihe g l e i eh v i ele 
Namen besitzt , d . h. manehma l sind es aueh nur zwei Namen . So kommt es 
vor, das s innerhal b der gleiehen Strophe die gleichen Namen mehrma l s 
gesungen werden . Wenn z . B. naeh Vers " b " und Vers " e " keine weiteren 
Namen zur Verfügung stehen , wird für Vers " d" wiederum der gleiche Na -
men wie für Vers "b" und für Vers " e " der gleiche wie für Vers "e" ge -
nommen usw. Es s ollte s omit moglieh sein, anhand dieser Name nreihen 
und d e r wiedergegeb e n e n Ver s e " a " und " b " d e n v o ll s t a ndi gen Strophe n -
t e xt j e we il s se l be r z u k o n s trui e ren. Man mu ss hi e r aber a u e h sagen, 
dass e s Ausnahme n gibt , die Variation s mogliehke it e n d es Ve rses " a " 
innerhalb einer Strophe beinhalten. Falls e ine solehe Variation in 
den Strophen vorkommt , wird es in Anme rkungen vermerkt werden . 
Für diese Var i ationen des Verses " a " gibt es keine feststehende 
Reihenfolge, bzw . eine solehe konnte nie in den sehr versehiedenen Ge -
sangen , die in Gaikorobi aufgenommen wurden , bemerkt werden. Es ge -
nügt a l so die Angabe einer Variation . Wie oft sie dagegen tatsaehlieh 
angewendet wird, ist dem einzelnen Sanger , seiner Kenntnis und der je-
wei l igen Situation überlassen . Gle i ehes gilt ja aueh für die Reihen-
fo l ge der Namenpaare innerhalb einer Namenreihe. Wahrend die Namen -
paare in sich fixiert sind, trifft d i es keinesfalls für ihre Abfolge 
zu. Hochstens d i e ersten Namenpaare einer Namenreihe werden meistens 
in der gleiehen Reihenfolge gegeben . Man muss daher vor einer allzu 
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grossen Systematisierung dieser Gesange warnen, weil diese die erleb-
bare und beobachtbare Situation verfalschen würde. Die hier angegebe-
né Schematisierung dient ja nur dem Zweck, den Grundaufbau der gekürzt 
wiedergegebenen Strophen zu veranschaulichen (l). Uebrigens hat schon 
Bateson auf dieses Phanomen einer nicht festgelegten Reihenfolge auf-
merksam gemacht (2). 
Abschliessend sollen noch einige Worte der Uebersetzung ins Deutsche 
gewidmet sein. Wie schon gesagt wurde, stellen alle diese Gesange fast 
unüberwindliche Schwierigkeiten dar. Ich versuchte die Gesange schon 
im Feld zu übersetzen; immer wieder scheiterte ich jedoch daran, dass 
Einheimische selber keine genaueren Erklarungen zu bestimmten Worten 
geben konnten. Besonders die haufig auftretenden stereotypen Formu-
lierungen stellen grosse Schwierigkeiten für eine Uebersetzung dar . 
Ferner kommt hinzu, dass viele Worte eines solchen Gesanges in der All-
tagssprache nicht verwendet werden, und so auch besonders junge Men -
schen diese Worte nicht verstehen. Wir haben ausserdem wie in den My-
then die Erscheinung zu bemerken, dass oft nur Andeutungen und Hinwei-
se gegeben werden . So fehlen haufig die Angabe des Subjekts und die 
genauere Kennzeichnung des Objekts, und oft wird nur ein Verbstamm, 
ohne Suffixe, gegeben. Die vorkommenden Suffixe sind ferner in Mythen -
texten z.B. selten anzutreffen, so dass weitere Schwierigkeiten hinzu-
treten. Ich ·mochte daher an dieser Stelle ein gewisses Unbehagen 
nicht verbergen, das man bei einer Veroffentlichung solcher Texte emp-
finden kann. 
Für die Uebersetzung der hier vorgelegten Texte war es ferner unab-
dingbare Voraussetzung, die behandelten Themen, z.B. Sagogewinnung, 
Tauschhandel usw. in der einheimischen Kultur in den Einzelheiten zu 
kennen, eine Anschau lichkeit zu besitzen und die besonderen Termini, 
z . B. für Bestandteile der Waschtrogkonstruktion, zu beherrschen. Ohne 
diese Voraussetzungen ware ein Verstandnis kaum moglich. Nicht selbst 
beobachtete Vorgange, die in diesen Gesangen beschrieben werden, kann 
man kaum begreifen, was wiederum mit der stereotypen Darstellungswei-
se zusammenhangt. 
Trotz all dieser Probleme soll eine Publikation versucht werden. 
Es wird dies ja anhand eines sehr begrenzten Materials geschehen. Es 
(l) Es sei nochmals hervorgehoben, dass die hier gemachte Schemati -
sierung einer Strophe für jene Strophen gilt, die hier veroffent-
licht werden, bis auf eine gekennzeichnete Ausnahme . 
(2) Vgl. Bateson 21958:223. 
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kann hier nur nochmals wiederholt werden, dass diese Namengesange das 
Zentrum der Mythologie am Mittelsepik bilden . Auch Einheimische ver-
traten diese Ansicht. Besonders Manner, die nur wenige Mythen von 
ihren Vatern oder Brüdern überliefert bekommen haben, nehmen mit gros-
sem Interesse an diesen Gesangen teil, horen zu, versuchen selbst, 
einige Verse oder Strophen mitzusingen, wenn sie auch auf diese Weise 
erst die exoterischen Mytheninhalte mitbekommen. Doch jeder muss zu-
erst die exoterische Variantenfülle über sich ergehen lassen, bevor 
er zu den esoterischen Elementen vordringen kann . Man wird diese Ge-
sange als Schulung in der Mythologie für die Einheimischen selbst be-
trachten konnen. Es kann hier ja nicht naher auf diese Namengesange 
eingegangen werden, da es über den Rahmen dieser Arbeit hinausführen 
würde. Es sei nur noch angemerkt, dass sich die Namengesange von Gai-
korobi wesentlich von jenen der Iatmul, aber auch von denen in Marap -
wie selbst festgestellt werden konnte - unterscheiden. 
Verzeichnis de r Namenreihen de r wiedergegebenen Tei le des Gesanges &Jiano (l) : 
Erdboden bzw. Mutter: 
,Vater der Sagopalme: 
Ma nne rhaus bzw . Ort: 















(l) Die Namen bzw . Namenreihen werden in der Reihenfolge ihres ersten 
Auftretens im Gesang aufgeführt. Es sei nochmals gesagt, dass 
mit diesen Namenreihen die vollstandigen Strophentexte gebaut wer-
den konnen. 
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See bzw. Sagosumpf: 
Holzmesser: 


































Sti:icke im Trog: 
Mannerhaus: 


















Kapuze bzw. Kokosbast: 














Zum Inhalt des Gesanges Kwiano: 
Da es im Rahmen dieser Arbeit nicht mi:iglich ist, den gesamten Gesang 
wiederzugeben - würde dies doch a l lein einen ganzen Band beanspruchen -
soll hier eine knappe Zusammenfassung des inhaltlichen Ablaufes dieses 
Namengesanges folgen. 
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In dem einleitenden Teil der beiden vimbe wird angedeutet, dass der 
Papagei kwalu in den Sagosumpf Wolime, der sich im Osten d es heutigen 
Gaikorobi befindet, hinausg eflogen sei und s ich auf einen Zweig der 
Sagopalme ge setzt habe. Daran anschliessend heisst es, dass Moem bzw. 
die Sago palme in d ie Mitte des Sumpfes hinuntergezo gen s e i. 
Nac h dieser r echt unver s t andlic h e n und nicht weite r erkl a r bare n 
Einleitung beginnt der erste non s o , wie e s in dies e r Arbeit auch 
publiziert wi rd (s. unten). Es wird beschrieben, wie die Sagopalme 
emporwachst und gross wird . Daran anschlies send wird wieder von Papa-
geien gesprochen, die sich auf den Zweigen der Blüten der Sagopalme 
aufhalt e n, herumhüpfen und Was ser trinke n . Schlies s lic h z ieh en sie 
nac h Süden, zu d e n Ber gen Kumbr a n gaui, wo sie s i c h in Bambus verb e r gen . 
Im zweiten non werden Hand l ungen beschrieben, die über Sa go selbst 
keine spezifischen Aussagen enthalten. Es wird dargestellt , wie der 
Ahne Moem nach Ambiange, also nach Norden, geht, zu einem Ma nn namens 
Alekumban. Sie tauschen Ar ecanüsse gegen verschiede ne Mu s chel- und 
Schneck enschale n, und nach d em Tausch stiehlt Moem we i tere Arecanüsse . 
Da r a uf h i n holt Moem seine Kinder a u s seinem Dorf, und s i e umz ingeln 
das Dorf von Alekumban, bis Moenondimeli, der sozusagen als Sohn von 
Moem bezeichnet wird, Alekumban toten kann. Es wird dann a usführlich 
das einem Krie gszug folgende Fest beschrieben und Moenondimeli wird 
al s erfo l gre i c her Krieger gefe i ert. 
Im dritten non wi rd davon beri c h t e t, wi e e in Verge l tungskri eg s e i-
ten s der Mensch e n a us d e m Norden dro h t , und wi e d e rum r üstet s ich Moenon-
dimeli für den Krieg, d e n e r mit seinen aussergewohnlichen Fa higkeite n 
s chnell beenden kann. Es fol gt dann eine Handlung , die i n den in die -
s er Ar be i t vor ge l egt e n My t h e n scho n oft er da r gelegt wurde . Wahre nd 
Moenondime l i von s e i n em e r f o l greich e n Kriegszug i m Norden zurückkehrt , 
t r ifft e r unterwegs a u f die Frau Solambundivi , die vergebl ich d as Mark 
bes timmter Palmen aus wasch t . Si e h or t den Ru f der Papageien , d ie 
Moenondimeli begleiten. Sie s i eht den Mann Moenondimeli - diesen gros -
s en Mann mi t e ine r langen Nase , wie e s ausdr ück l i c h heis st. Wir horten 
sch on den we i ter e n Fortga ng dieser Ha ndlung : So l ambundivi versu c ht ver-
geben s , de n Weg von Moeno ndimeli z u versperren. Vom Brude r der Frau 
droh t dann Moeno ndi me l i Gefahr , und es werden Kriegs vorbereitungen ge-
troffen. Ein Mann, Kavokav i, versucht, Moenondimeli festzuhalten, 
doch er wird vo n diesem verschlungen. Hier h aben wir den Ansat z zur 
Mythe d e r Kuskusent s t ehung , wie s ie von Yamanawan g e schildert wurde ( l ). 
(l ) Vg l . d i e Myt h e Nr . 18 , Abs ch nitt 8 . 1 . 4 . 
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Ziernli c h unverrnittelt heisst es dann plotzlich, dass ein Madchen ge -
storben sei , welches vorn Bruder von Solarnbundivi bestattet wird . Es 
ist jenes Madchen, aus dessen Grab der Fisch Kurnbrangwendjo entweicht 
(l). 
Irn vierten non wi rd anfangs von dern Streit zwischen Moenondirneli 
und Taprnearnanrneli, also zwischen Sagopal rne und Borassusp.alrne, gespro -
chen. Die Sagopalrne zieht in den Surnp f hinaus, wahrend die Borassus -
palrne irn Dorf zurückblei bt (2). Daraufhi n tritt die Frau Moewando in 
den Sagosurnpf und fallt die Palrne. Es folgt die Darstellung der Sago -
gewinnung, des Tauschhandels und des Backens von Sagofladen , die ja 
irn folgenden Text ausführlicher zu betrachten sein wird . Der Schluss -
teil se l bst enthalt inhaltlich keine weiteren, zusatzlichen Aussagen. 
Das Wachsen der SagopaLme; Ausschnitt aus dem Gesang Kwiano 
la . yo djali yo 
Rinde ( 3) offnen ( 4) Rin de 
djali tangle tangla 
offnen Bo d en ( s ) Bo d en 
djoli tangla djoli tangle 
offnen Boden offnen Bo d en 
l b. neme nina tangla Membewoli man tangla 
Mutter dein Boden Mernbewolirnan Boden 
2 a . mene mbembem viauwaio 
du zitt e rn (6) s chlag en 
tangekn mbembem viauwaio 
Bo den z itt e rn s chlage n 
(l) Vgl. die Mythe Nr . 36, Abschnitt 8.1 . 6 . 
Der Erdboden der Mutter 
Mernbewo l irnan wird wie eine 
Palrnrinde aufgerollt und 
geoffnet . 
Arn Ort Mindjernba t durc h -
brichs t du, Mo e nond i rne li, 
Sohn von Moen gen s ui, den 
z it ternde n Erd boden, d e n 
Erdbo den vorn Ahnen Arnbu-
we ( 7) . 
(2) Vgl. die Mythen Nr. 21 und Nr. 22, Abschnitt 8. 1 .4. 
(3) yo ist eine Palrnenart, deren Rinde für die Fussboden von Hausern 
verwendet wird. Sie rnuss d a zu aufgerollt und flachgedrückt wer-
den. Hier wird der Boden dieser Rinde gleichgesetzt . 
(4) djali - hat die Bedeutung des Aufrollens, Oeffnens . 
(5) tangle (oder tangla, tangekn) ist Fussboden des Hauses , Tanzplatz 
oder Bachbett; es tragt irnrner weibliche Narnen . 
(6) Mit mbembem ist ·ndenden vergleichbar, das das Krachen oder Zittern 
bei Erdbeben oder brennenden Hausern urnschreibt . Das Niederstür-
zen e i n e s Ahnen wird auch rni t ndeng oder mbem urnschrieben, ahnlich 
dern Ruf des Schwi rrholzes . 
(7) Der Narne Arnbuwe bedeutet Kopf des Krokodils; die Erde kann ja 
auch a l s Krokodil gedacht werden . 
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2b . nyan Moengensui Mindjembabma 
Sohn Moengensui in Mindjembat 
ngea ka r.yan Moenondimeli 
Ort dieser Sohn Moenondimel i 
ngo angi mbambu Ambuwe tangla 
(l ) h i er Ahne ( 2 ) Ambuwe Boden 
3a . djapanda keikiando 
Blüten fallen er breitet aus 
3b . nyan Moengensui Mindjembabma 
Sohn Moengensui in Mindjembat 
ngea ka nyan Moenondimeli 
Ort dieser Sohn Moenond i me l i 
ngo angi mbambu Ambuwe tangla 
hier Ahne Ambuwe Boden 
4a . sala Zatnama 
aufb rechen ( 4 ) d u e rhebst dich 
salauvi Zatnama 
aufbrechen (5 ) du erhebst dich 
4 b . nyan Moen.gensui Mindjembabma 
Sohn Moengensui in Mindjembat 
ngea ka nyan Moenondimeli 
Ort d i eser Sohn Moenondimel i 
ngo angi mbambu Ambuwe tangla 
hier Ahne Ambuwe Boden 
Sa . tavaso ko kolaso ko 
einzaunen einzaunen ( 6 ) 
Am Or t Mi ndjemba t bre i tet 
Moenondime l i , Sohn vo n 
Moengensui , die Pa l mblat t -
rippen (3 ) aus ; au f Boden 
vom Ahnen Ambuwe . 
Am Ort Mindj embat au f ge -
broch en , e rhebs t du d i ch , 
Moenond i meli , Soh n von 
Mo e ngensui; auf Boden vom 
Ahnen Ambuwe . 
Am Ort Mind j embat wird 
( l ) Di eses Wor t kann n ich t übersetz t werden; v i elle i cht ist es ein 
Suffix zum vorangehenden Namen . 
(2 ) mbambu wird hier als Ahne gedeutet . In f ormanten ko nn t en d a s Wor t , 
wie das Wort ngo , n i cht e rklaren . Mit mbuambu we r den die Vor f a h-
ren der e i genen Mutter be z e i chnet; es s t eht a l so im Gegensat z z u 
ngwail , de n vaterlichen Vorfahr en . 
( 3 ) Obg l e i ch dja e i gent l ich Bl üte he is s t, s o s ind j e d och h i e r nach An -
gabe der I n f ormant e n d i e Pa l mblatt r i pp en geme i nt , d ie he r vo r kom -
men , sich a usbr e iten . 
( 4 ) sa- ha t d i e Bedeut ung von " schiessen" und " d urchbrech en". 
( 5 ) Zauvi - hat die Bede utung von "ho c h h eben", " abhebe n", d.h. de r Erd-
boden wi rd von der Pf lanze durchs t ossen und h och ge hoben . 
( 6 ) Ei ne genauere Uebersetzung i s t vo r erst n i cht moglic h. Der Aus -
druck tavaso kann a uc h i m Si nne von "mi t Verbotsze i chen ma rk i eren " 
verwendet werden , z . B. bei Nahrungspf l anz en . Be i Ar e c apalme n wer -
den k l e i ne , kreisfor mi ge Zaun e um die j unge Pfl anz e e rr icht et , 
n i c h t j edoch bei der Sagopa l me . 
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5 b . nyan Moengensui Mindjembabma 
Sohn Moengensui in Mindjembat 
ngea ka nyan Moenondimeli 
Ort dieser Sohn Moenondimeli 
ngo angi mbambu Ambuwe tangla 
hier Ahne Ambuwe Boden 
6 a . tu senamo 
Palmblattscheide du lost 
mbai senamo 
Palmblütenhüllblatt du lost 
6 b. nyan Moengensui Mindjembabma 
Sohn Moengensui in Mindjembat 
ngea ka nyan Moenondimeli 
Ort dieser Sohn Moenondimeli 
ngo angi mbambu Ambuwe tangla 
hier Ahne Ambuwe Boden 
Yapan kulo t us o kwaman 
Yapan (l) einzaunen du bliebst 
kwalaso kwaman n g oi 
einzaunen du bliebst Ahne 
mana Vandambelo saneo 
dein Vandambelo losen 
7 a . luvo nambi Z.uvo 
hineinstecken Dorn hineinstecken 
kwanama kaluvu nambi 
d u b l e ibs t hin e in s t ec ken Dorn 
kaluvu kwanama 
hineinstecken du bleibst 
7b . nyan Moengensui Mindjembabma 
Sohn Moengensui in Mindjembat 
ngea ka nyan Moenondimeli 
Ort dieser Sohn Moenondimeli 
Moenondimeli , Sohn von 
Moengensui , eingezaunt; 
auf Boden vom Ahnen Ambu-
we. 
Am Ort Mindjembat entfal-
test du die Palmblatter 
(2) , Moenondimeli , Sohn 
von Moengensui; auf Boden 
vom Ahnen Ambuwe . [An dem 
Stock ] Yapan [hochgezogen ] 
und eingezaunt , entfal- · 
test du deinen Ahnen , 
[ das Palmblatt] Vandam-
belo . 
Am Ort Mindjembat steckst 
du, Moengensui , Dornen i n 
den Sohn Moenondimeli; in 
[ seine] Haut steckst du 
deine n Ahn e n La mino n 
[Dornen] hinein. 
(l) Auch dieses Wort kann nicht übersetzt werden . Moglicherweise be -
zieht es sich auf das Verb ku- (halten , ergreifen) . Ich lasse es 
im folgenden unübersetzt . 
(2) Obgleich mbai ein Palmblütenhüllblatt ist, ist nach Aussage der 




mbanga ngoi mana Laminon kuZo 
Haut Ahne dein Laminon 
Zuvo mbambam kuZo 
hineinstecken zittern 
ndune mbanga vanda tawaia 




Muster (l) eingraben 
nyan Moengensui Mindjembabma 
Sohn Moengensui in Mindjembat 
ngea ka nyan MoenondimeZi 
Ort dieser Sohn Moenondimeli 
mbanga Laminon kuZo 
Haut Laminon 
9a. ve pZampZam watnama 
t reten (2) hinabsto ssen du wachst 
ve sendjam watnama 
treten tanzen du wachst 
9b. nyan Moengensui Mindjembabma 
Sohn Moengensui in Mindjembat 
ngea ka nya~ Moenondime Zi 
Ort die ser Sohn Moenondime li 
ngo angi mbambu Ambuwe tangZa 
hier Ahne Ambuwe Boden 
Yapan ku Zo tuso kwaZo 
Yapan e inza une n gebl ieben 
kwaZaso kwaZo 
e inzaune n geblieben 
lO a. undjen tundjen watnama 
hin- und herwinden (3) d u wachst 
t undjen undjen watnama 
h i n- und h e rwinde n d u wa c h st 
Am Ort Mindjembat werde n 
in die Haut des Mannes 
und Novizen Moenondimeli, 
Sohn von Moengensui, Mu-
ster eingegraben; in [sei-
ner ] Haut [die Dornen] 
Laminon. 
Am Ort Mindjembat [auf den 
Boden] getr eten , [die Wur-
zel] h i n abstos send und 
tanzend wachst du, Moenon-
dimeli, Sohn von Moengen-
sui; auf Boden vom Ahnen 
Ambuwe [am Stock ] Yapan 
[hochgezogen] und einge -
zaunt . 
Am Ort Mindj e mbat wachs·t 
du, dich hin- und herwin-
de nd [wie e i ne Schlange], 
(l) E ine Unte rscheidung von vanda und djendja ist nicht moglic h. 
( 2 ) Wenn de r Wind in d ie Baume fahrt und diese s i c h b ewegen , so so l l e n 
die Ba ume tanzen. Der Wind soll a uc h Pfl a n zen wach sen lassen. 
( 3 ) undjen tundjen sagt man a uc h von ein em Krokodil, d as sich h i n- und 
he rbe wegt , we nn man darauf tritt , um es z u t ot e n. 
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l O b . nyan Moengensui Mindjembabma 
Sohn Moengensui in Mindjembat 
ngea ka nyan Moenondime Zi 
Ort dieser Sohn Moenondimeli 
ngo angi mbambu Ambuwe tangZa 
hier Ahne Ambuwe Boden 
Yapan kuZo tuso la.vaZo 
Yapan einzaunen geblieben 
la.vaZaso la.vaZo 
einzaunen geblieben 
lla. woZingi toZingi watnama 
eng zusammen (l) du wachst 
toZingi woZingi watnama 
eng zusammen du wachst 
llb. nyan Moengensui Mindjembabma 
Sohn Moengensui in Mindjembat 
ngea ka nyan MoenondimeZi 
Ort dieser Sohn Moenondimeli 
ngo angi mbambu Ambuwe tangZa 
hier Ahne Ambuwe Boden 
Yapan kuZo t uso la.vaZo 
Yapan einzaunen geblie ben 
la.va Zaso la.vaZo 
einzaunen geblieben 
1 2 a . nduat ngwanda nduat 
d e n Ma nn e r umkre i s t ( 2 ) den Ma nn 
ngwandanda mbandiat ngwanda 
er umkr e i s t d e n Novizen er umkreis t 
mbandiat ngwandanda 
den Nov izen er umkreist 
1 2b. nyan Moengensui Mindjembabma 
Sohn Mo engen s ui in Mindj e mbat 
Moenondimeli, Sohn von 
Moengensui; auf Boden vom 
Ahnen Ambuwe [am Stock] 
Yapan [hochgezogen] und 
eingezaunt. 
Am Ort Mindj embat wachst 
du e-ng zusammens t ehend, 
Moenondimeli, Sohn von 
Moengensui; auf Boden vom 
Ahnen Ambuwe [am Stock] 
Yapan [hochgezogen] und 
eingezaunt. 
Am Ort Mindjemba t umkreist 
e r [und geht in ] d i e Ha ut 
d e s Mannes und Nov i z e n 
Mo enond ime li , Sohn vo n 
Moen gen s u i ; a u f Bode n vom 
Ahnen Ambuwe [ am Stock] 
Yapan [hochgezogen] und 
eingezaunt. 
Welcher Mann umkre i st ihn? 
Der Mann Mindjendimi um-
kre i s t ihn . 
(l) Von Menschen, die sich um einen Punkt versammeln, sagt man: ndu to 
naZekaimbo wo longiga (Manner und Frauen sind an einer Stelle eng zu-
sammen). 
( 2 ) ngwanda- wird s ehr vielfa ltig v e rwendet; hie r im Sinne von umkrei-
sen, in e twas hineinge h en. Man kann auc h j emandem z ur ufen : kala 
ngwandima ( komm hierh e r! ) , wenn j emand um etwas h e rumgeh en m u s s , 
z.B . e ine n Baum. 
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ngea ka nyan Moenondimeli 
Ort dieser Sohn Moenondimeli 
mbange mbambu Ambuwe tangla Yapan kulo 
Haut Ahne Ambuwe Boden Yapan 
tuso kwalo kwalaso kwalo 
einzaunen geblieben einzaunen ge -
ndu ande nduat ngwandano 
blieben Mann welcher Mann umkreisen 
ndu Mindjendimi ngwandano 
Mann Mindjendimi umkreisen 
13 a . tumbun tanando 
Bewolkung tritt ein 
ang&n tanando 
Schatten (l) tritt ein 
l3b. nyan Moengensui Mindjemb&bma 
Sohn Moengensui in Mindjembat 
ngea ka nyan Moenondimeli ngo angi 
Ort dieser Sohn Moenondimeli hier 
Yapan kulo tuso kwalo kwalaso 
Yapan einzaunen geblieben einzau-
kwalo mbambu Ambuwe tangla 
nen geblieben Ahne Ambuwe Boden 
l4a . djimbun yeyo djimbun yeyo 
Tau werfen Tau werfen 
kwanama ang&n yeyo 
du bleibst Schatten werfen 
ang&n yeyo kwanamo 
Schatten werfen du bleibst 
l4b . nyan Moengensui Mindjemb&bma 
Sohn Moengensui in Mindjembat 
ngea ka nyan Moenondimeli 
Ort dieser Sohn Moenondimeli 
Bewolkung und Schatten 
treten am Ort Mindjembat 
ein . Moenondimeli, Sohn 
von Moengensui, auf Boden 
vom Ahnen Ambuwe [am Stock] 
Yapan [hochgezogen ] und 
eingezaunt. 
Tau und Schatten wirfst 
du, Moenondimeli, am Ort 
Mindjembat; Sohn von Moen -
gensui, auf Boden vom 
Ahnen Ambuwe, [ am Stock ] 
Yapan [hochgezogen ] und 
e ingezaunt . Dein Ahne 
Manodjimbun wirft Tau 
( 2) • 
(l) ang&n ist auch eine Art Sonnenschutz bzw. Windschirm: auf zwei ge -
gabelten Pfosten liegt ein Querbalken auf, an den Sagopalmblatter 
angelehnt werden; ang&n kann aber au eh einen Kranken "verdunkeln". 
(2) Man sagte, dass der in der Pflanze anwesende "Mann" diesen Tau 
werfe. Es handelt sich um einen personifizierten Saft der Pflan-
ze. Wenn eine Pflanze angeschnitten wird und eine Flüssigkeit 
herausfliesst, so soll diese auch von diesem "Mann" kommen . 
448 
ngo angi mbambu Ambuwe tangla 
hier Ahne Ambuwe Boden 
t us o kwalo kwalaso 
einzaunen geblieben einzaunen 
kwalo n g oi mana Manodjimbun 
geblieben A h ne de in Manodjimbun 
kulo kwandeko djimbun yeyo 
? Tau werfen 
15 a . wi to ndawaio te to ndawaio 
sich losen und fallen sich losen 
teto ndawaio 
und fallen sich losen und fallen 
wito ndawaio 
sich losen und fallen 
15 b . nyan Moengensui Mindjembabma 
Sohn Moengensui in Mindjembat 
ngea ka nyan Moenondimeli 
Ort dieser Sohn Moenondimeli 
ngo angi mbambu Ambuwe tangla Yapan kulo 
hier Ahne Ambuwe Boden Yapan 
tuso kwalo kwalaso kwalo 
einzaunen geblieben einzaunen ge-
ngoi mana Vandambelo ndaneo 
blie ben Ahne dein Vandambelo fallen 
16 a . wataga tala venamo 
h och gewac h sen gebli e be n du sch a us t 
kuso malia venamo wataga 
Blüte (l) Auge du s chaust hochge-
t al a sonamo kuso 
wachsen gebliebe n du schaust Bl üte 
ndama sonamo 
Nase du schaust 
[Palmblatter] losen sich 
und fallen herunter. 
Moenondimeli , Sohn von 
Moengensui , am Ort Mind -
jembat; auf Boden vom -
Ahnen Ambuwe , [ am Stock] 
Yapan [hochgezogen] und 
eingezaunt . Dein Ahne 
Vandambelo [ Palmblatt ] 
fan t . 
Hochgewachsen scha u s t du 
mit Augen und Nase d e iner 
Blüte, Moenondimel i , Sohn 
von Moengensui; am Ort 
Mindjembat auf Bod e n vom 
Ahnen Ambuwe, [am Stock] 
Yapan [hochgezogen ] und 
e ingezaunt . [Mit] dei -
nem Ahnen Kusonawe [ Blüte ] , 
hochgewachsen, schaust 
du ( 2). 
(l) Mit kuso wird der ganze Blütenstand der Sagopalme bezeichnet. 
(2) Der Informant Nigwan sagte: "Die Blüte der Sagopalme ist hochge -
wachsen und schaut hinunter in das Wasser, in dem Fische ent -
stehen." 
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16 b . nyan Moengensui MindjembéJbma 
Sohn Moengensui in Mindjembat 
ngea ka nyan Moenondimeli 
Ort dieser Sohn Moenondime1i 
ngo angi mbambu Ambuwe tangla 
hier Ahne Ambuwe Boden 
t us o kwalo kwalaso 
einzaunen geb1ieben einzaunen 
kwalo n g oi méJna Kusonawe kulo 
geb1ieben Ahne de in Kusonawe 
watéJgéJ tala venamo 
hochgewachsen geb1ieben du schaust 
17 a. dja vialo dja vialo 
B1üte ausgebrochen B1üte ausge-
kwanama mo 
brochen du b1eibst B1ütenspitze 
vialo mo vialo 
ausgebrochen B1ütenspit z e ausge-
kwanama 
brochen du b1eibst 
17b . nyan Moengensui Mindjembabma 
Sohn Moengensui in Mindjembat 
ngea ka nyan Moenondimeli 
Ort dieser Sohn Moenondime1 i 
ngo angi mbambu Ambuwe tangla 
hier Ahne Ambuwe Boden 
t us o kwalo kwalaso 
einzaunen geb1ieben einzaunen 
kwalo dja vialo 
geb1ieben B1üte ausgebrochen 
kwaman mo 
du b1iebst B1ütenspitze 
vialo kwaman 
a usgebrochen du b1iebst 
18 a . ku le lambo ku le latnama at e 
B1ütenzweige du breitest aus vordere 
lambo ate latnama 
B1ütenzweige du breitest aus 
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Die B1üte und die B1üten-
spitze hast du aufgebro -
chen. 
Moenondime1i, Sohn von 
Moengensui, am Ort Mind-
jembat , auf Boden vom 
Ahnen Ambuwe eingezaunt, 
hast du die B1üte und B1ü-
tenspitze aufgehrochen. 
Die Blütenzweige breitest 
du aus, Moenondime1i, Sohn 
von Moengensui am Ort Mind-
jembat; auf Boden vom 
l8b . nyan Moengensui Mindjembabma 
Sohn Moengensui in Mindjembat 
ngea ka nyan Moenondimeli 
Ort dieser Sohn Moenondimeli 
ngo angi mbambu Ambuwe tangla 
hier Ahne Ambuwe Boden 
tuso ma lo /a,;aZaso 
einzaunen geblieben einzaunen 
/a,;alo n g oi mana Atembandi kulo 
geblieben Ahne de in Atembandi 
l9a. ngu wole ngu wole 
Wasser fliessen Wasser fliessen 
ngwa nongu wole nongu 
Wasser Sagowasser f l iessen Sago-
wole ngwa 
wasser fliessen Wasser 
l9b. nyan Moengensui Mindjembabma 
Sohn Moengensui in Mindjembat 
ngea ka nyan Moenondimeli 
Ort dieser Sohn Moenondimel i 
tamba wole ngwa }{]J)alumanmeli 
Zweig fliessen Wasser Kwalumanmeli 
wole ngwa nongu t oktok 
fliessen Wasser Sagowasser ? 
nongu wo z·e ngwa songu 
Sagowasser fliessen Wasser weisses 
t oktok songu wole 
Wasser ? we i sses Wasser fl iessen 
ngwa 
Wasser 
Ahnen Ambuwe eingezaunt. 
Deinen Ahnen Atembandi 
[Blütenzweige ] breitest 
du aus . 
Wasser und Sagowasser 
fliessen . Auf den Zwei-
gen von Moenondimeli, 
Sohn von Moengensui am 
Ort Mind j embat [sitzt] 
Kwalumanmeli [ Papagei] , 
weisses Wasser und Sa go-
wasser f liessen. 
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Sagogewinnung , Tauschhandel und Sagobacken ; Ausschnitt aus dem Gesang Kwiano 
l a. va ga la wu lai te ga la 
geschaut sie ging hinein geblieben 
walieo 
sie kam heraus 
l b . Moewando nyimuna 
Moewando altere Schwester (l) 
Wolime sala nyimun Moenondimeli 
Wo lime See Bruder (2) Moenondimeli 
ngo angi Mankasakman kulo 
hier Mankasakman 
2 a. agiat vaga la ngwande 
hierher geschaut sie umkreist 
vagala ngwande man 
geschaut sie umkre i st Fuss (5) 
tegala ngwande 
geblieben sie umkreist 
tegala ngwande 
geblieben sie umkreist 
2 b . Moewando nyimuna Wo lime 
Moewando altere Schwester Wo l ime 
sala nyimun Moenondimeli ngo angi 
See Bruder Moenondimeli hier 
Mankasakman kulo 
Mankasakman 
3a . agiat puigala ngwande 
hierher gesaubert sie umkreist 
puigala ngwande man 
gesaubert sie umkreist Fuss 
puigala ngwande 
gesaubert sie umkreist 
Die altere Schwester Moe -
wando ging [ mit dem Holz -
messer ] ( 3 ) Mankasakman 
i n den Sumpf (4) Wolime 
zu [ ihrem ] Bruder Moenon -
dimeli , schaute , blieb, 
und kam heraus . 
Die altere Schwester Moe -
wando umkreist im Sumpf 
Wolime hier und dort 
schauend den Bruder Moe -
nondimeli [ mit dem Holz -
messer ] Mankasakman . 
Die altere Sc hwest er 
Moewando umkreist im Sumpf 
Wolime den Bruder Moenon-
dime l i, hier und dort 
[die Dornen mit dem Holz -
messer ] Mankasakman ent -
fernend . 
(l) In den hier nicht wiedergegebenen Versen dieser Strophe wird an 
Stel l e von nyimuna das Wort sambu hinter di e Namen Moewanaran, 
Mbuanaran und Tewanaran gesetzt . 
(2) Frauen bezeichnen al l e ihre Brüder mit nyimun . 
(3) Dieses Holzmesser ist heute durch das Buschmesser ersetzt worden . 
(4) sala bzw . sat ist die Bezeichnung für einen See . Wo l ime ist jedoch 
e in Sumpfgebiet . 
(5) Hier ist der untere Stammteil der Pa l me gemeint . 
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puigala ngwande 
gesaubert sie umkreist 
3 b. Moewando nyimuna Wo lime 
Moewando altere Schwester Wo lime 
sala nyimun Moenondimeli ngo angi 
See Bruder Moenondime l i hier 
Mankasakman kulo puigala ngwande 
Mankasakman gesaubert sie umkreist 
ko puigala ngwandia ko 
? gesaubert s i e umkre i st ? 
4a . sam nyitnya nyitnyala 
Biene aufbrausen (l) aufbrausen 
kau nyitnya nyitnyala 
Kampfkraft aufbrausen aufbrausen (2) 
Sa. nyigala nyigala nyigalala 
angreifen .. . 
kegala kegala kegalala 
angreifen . . . ( 2) 
6a. vinin ndalo nyimuna 
du fa l lst gestürzt altere Schwester 
vinin ndalo vinin 
du fallst gestürzt du fallst 
ndalo mbulo ndalo scunba 
gestürzt geklopft gestürzt jüngere 
vinin ndalo 
Schwester du fallst gestürzt 
vinin ndalo yolo 
du fallst gestürzt gewaschen 
nda lo nyimuna vinin 
gestürzt altere Schwester du fallst 
ndalo sambo vinin 
gestürzt jüngere Schwester du fallst 
Bienen brausen mit Kampf -
kraft auf . 
[Bienen ] verfolgen und 
greifen [ Moewando ] an. 
[ Die Sagopalme] fallst 
du, altere Schwester, [den 
Sago ] klopfst du . [ Die 
Sagopalme ] fallst du , 
jüngere Schwester, [den 
Sago ] waschst du . Hier 
und dort darf [ die Sago -
palme] nicht niederstür-
zen . 
Aeltere Schwester Moewan -
do, im Sumpf Wolime fallst 
du den Bruder Moenondime -
li mit der Axt Moendumban. 
(l) nyikn- drückt aus, wie etwas im kriegerischen Sinne aufbraust, 
und wird so auch von Kriegern gesagt, die mit besonderen Pflanzen -
blattern erregt wurden. In einem anderen Namengesang wird auch 
von " Schuppen" der Fische gesagt, dass sich diese für den Kampf 
aufstellten, aufbrausten. 
(2) Von dieser Strophe wurden keine weiteren Verse gesungen . 
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• 
ndalo nyimun ndalo 
gestürzt altere Schwester gestürzt 
sambu ndalo wana 
jüngere Schwester gestürzt hier nicht 
ndalo kana ndalo mbulo 
gestürzt dort ni eh t gestürzt geklopft 
ndalo yolo ndalo ndalo 
gestürzt gewaschen gestürzt gestürzt 
6b. Moewando nyimuna Wolime 
Moewando altere Schwester Wolime 
sala nyimun Moenondimeli ngo angi 
See Bruder Moenondime l i hier 
kula Moendumban kula vinin 
Axt Moendumban Axt du fallst 
ndalo mbulo ndalo 
gestürzt geklopft gestürzt 
7 a . wu landang wa keikno sui ndang ti:int e s , die See l e 
[der Sagopalme ] steigt 
hoch . Aeltere Schwester 
Moewando im Sumpf Wolime, 
du f~llst den Bruder 
Moenondime l i mit der Axt 
Moendumban , ndang ti:int es . 
ndang ti:int es die Seele Oeffnung 
sandjam sandjamo kalandang wa keikno 
sandjam (l) ndang ti:int e s di e See le 
vavi sandjam sandjamo 
Vogel sandjam 
7 b . Moewando nyimuna W o l ime sa la 
Moewando altere Schwester Wolime See 
nyimun Moenondimeli 
Bruder Moenondimeli 
ngo angi ku la 
hier Axt 
Moendumban kula vigi kwani sogi 
Moendumban Axt gefallt du bliebst ? 
kwani wulandang wanda vigini 
du bliebst ndang ti:int es du hast gefallt 
(l) Wenn eine frau an einer dafür verbotenen Stelle Sago auswascht. 
und infolgedessen im Dorf Regen fallt , dem ein kurzer , sehr hef -
tiger Windstoss vorangeht , so sagt man von diesem Wind: sui sand-
jam viasonanda = sandjam bricht auf . Der Windstoss wird al s Warnung , 
als Zeichen einer Gefahr gesehen . Wenn feinde aufeinandertre f fen, 
werden s i e vorher von ei n em Vogel gewarnt , d er sandjam genannt 
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wird . Ein Informant verglich einmal diese "Einrichtung" im Kriegs -
fall mit e i nem funkverkehr !! Mein Informant Nigwan sagte ferner 
zu dieser Stelle , das s sich sui sandjam auf den "Atem" (oder Wind -
stoss) bez i ehe , der beim Niederstürzen der Palme hinaufsteige . 
Man ki:innte so sagen, dass die Seele der Sagopalme nach dem fallen, 
wenn sie nicht festgehalten wird , wie ein Windstoss hochsteigt. 
Ba. salang . kwananya 
hineinstecken du bleibst 
salauvu kwananyo 
abheben du bleibst 
8 b • Moewando nyimuna W o lime 
Moewando altere Schwester Wolime 
sala nyimun Moenondimeli ngo angi 
See Bruder Moenondimeli hier 
Mankasakman kulo Yalauvindimi yala 
Mankasakman Yalauvindimi hinein 
salauvu kwananya valuvu kwananya 
abheben du bleibst ? du bleibst 
9a·. Vimbanmeli vimban Ngembanmeli 
Vimbanmeli Stock (l) Ngembanmeli 
Ngembanmeli ngemban Vimbanmeli 
Ngembanmeli Stock (l) Vimbanmeli 
9b. Moewando nyimuna Wolime 
lOa. 
Moewando altere Schwester Wolime 
sala nyimun Moenondimeli ngo angi 




Sisimbanmeli Stock ( 2 ) 
Wasimbanme li wasimban 





l O b • Moewando nyimuna W o lime 
Moewando altere Schwester Wolime 
sala nyimun Moenondimeli ngo angi 
See Bruder Moenondimeli hier 
Sisimbanmeli kulo 
Sisimbanmeli 
l la. kusa la kwananya 
hinunterschieben du bleibst 
asala kwananyo 
darunterstellen d,u bleibst 
Aeltere Schwester Moewan-
do, im Sumpf Wolime steckst 
du [das Holzmesser] Manka-
sakman in [die Schling-
pflanze] Yalauvindimi vom 
Bruder Moenondimeli hinein 
und hebst sie ab. 
Vimbanmeli, Ngembanmeli 
[Stocke des Waschtroges]. 
Aeltere Schwester Moewan-
do im Sumpf Wolime beim 
Bruder Moenondimeli 
[steckt sie den Stock des 
Waschtroges] Vingumban-
meli [in den Boden]. 
Sisimbanmeli, Wasimbanme-
li [Stock des Kokosbast-
siebes]. Aeltere Schwe-
ster Moewando, im Sumpf 
Wolime beim Bruder Moe-
nondimeli [steckt sie den 
Stock des Kokosbastsiebes] 
Sisimbanmeli [in den Bod-
den]. 
Aeltere Schwester Moewan-
do, im Sumpf Wolime beim 
Bruder Moenondimeli 
schiebst du [den Auffang-
(l) Stock, der den Waschtrog halt bzw. stützt. 
(2) Stock, der das Kokosbastsieb hochspannt. 
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l l b o Moewando nyimuna W o Ume 
Moewando altere Schwester Wolime 
sala nyimun Moenondimeli ngo angi 
See Bruder Moenondimeli hier 
Windumalan yala 
Windumalan hinein 
12 a o s i3 le la,;ananya 
hineinstecken du bleibst 
vale kwananya 
? du bleibst 
l2b o Moewando nyimuna Wolime 
Moewando altere Schwester Wolime 
sala nyimun Moenondimeli ngo angi 
See Bruder Moenondimeli hier 
Windumalan yala Mbiapan kulo 
Windumalan hinein Mbiapan 
l3a o vingosoe vingos<Jsar<Jgnsoe 
Stockchen (2) 
s<Jsar<Jgnsoe s<Jsar<Jgn vingosoeo 
l3l:Í o Moewando nyimuna W o Z ime 
Moewando altere Schwester Wolime 
sala nyimun Moenondimeli ngo angi 
See Bruder Moenondimeli hier 
Vingumbanmeli kulo 
Vingumbanmeli 
14 a o pi7to kwananya 
schneiden du bleibst 
djimblo la,;ananya 
schneiden (3) du bleibst 
trog] Windumalan [unter 
den Ausguss des Waschtro-
ges] o 
Aeltere Schwester Moewan -
do, im Sumpf Wolime beim 
Bruder Moenondimell 
steckst du [ das Stockchen ] 
Mbiapan [ in den Auffang-
trog ] Windumalan hinein 
(l) o 
Aeltere Schwester Moewan -
do, im Sumpf Wolime beim 
Bruder Moenondimeli 
[stellst du das Stockchen] 
Vingumbanmeli [in den 
Auffangtrog ] o 
Aeltere Schwester Moewan -
do, im Sumpf Wolime 
schneidest du den Bruder 
(l) Di e Stockchen mbiapan (o d er vlemban) liegen horizontal im Auffang-
trog und spreizen somit das Palmblütenhüllblatt, in das die Sago -
starke mit dem Wasser fliessen sollo 
(2) Die Stockchen vingos<Jsarak stehen leicht geneigt im Auffangtrog un -
terhalb der Mündung des Waschtrogeso Es werden Fiederblatter an 
diese gelegt, die den Strom des herabfliessenden Wassers auffangen 
solleno 
(3) djimblo = von oben herab schneideno 
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14 b . Moewando nyimuna Wo Ume [d.h. die Sagopa1me!] 
Moenondime1i mit der Axt 
Moendumban. 
Moewando a1tere Schwester Wo1ime 
sala nyimun 
See B'ruder 
Moenondimeli ngo angi 
Moenondime1i hier 
kula Moendumban kula 
Axt Moendumban Axt 
15a. mbelelo yini venando Das Auge vom kwalu- Papagei 
und die Nase vom sangi -
Papagei schauen [aus dem 
Sagomark] hervor. 
du hast aufgebrochen er schaut 
kwalu melia venanda 
kwalu-Papagei Auge er schaut 
salato yini sonanda 
du hast aufgebrochen er schaut 
sangi ndama sonando 
sangi-Papagei Nase er schaut 
Ae1tere Schwester Moewan-
do im Sumpf Wo1ime, den 
Bruder Moenondime1i hast 
du mit der Axt Moendumban 
aufgebrochen. 
15 b . Moewando nyimuna Wo Ume 
16a. 
Moewando a1tere Schwester Wo1ime 
sala nyimun Moenondimeli ngo angi 
See Bruder Moenondimeli hier 
kula Moendumban kula mbelelo 
Axt Moendumban Axt aufgebrochen 
kwani salato kwani 





su~ sauvi ndawaio 
Oe f f nung ? s ch1age n 
[Moengensui] schlagt die 
Sch1itztromme1. I m Man-
nerhaus Kwalumbat [er -
tont] der Ruf der Schlitz-
(l) In di e ser Strophe treten Varianten im Vers "a" auf; l. Variante: 
mbelelo yini vaZando kwalu djangio valando salato yini valando sangi djangio 
vaZando (valando = er kommt heraus, ertont; djangi = Lied). Nachdem 
die Sagopa1me aufgebrochen wurde, ertont das Lied eines Papageis. 
2. Variante: mbelelo yini venando we melia venando salato yini sonando 
wandjimot ndama sonando (we = Krokodi1; wandjimot = W as sergeist) . Nach-
dem die Sagopalme aufgebrochen wurde, schaut das Auge eines Kro-
kodi1s hervor, und ebenso b1ickt die Nase eines Wassergeistes aus 
dem Sagomark. Es wird hier die Assoziation von Sagopa1me und Kro-
kodi1 in der einheimischen Vorste11ungswe1t besonders deutlich. 
3. Variante: mbelelo yini venando Pandi djangi valanda salato yini vaZ.ando 
Emalo djangio valando (Pandi und Ema1o sind Namen bzw. Abkürzungen 
von Namen für den Paradiesvoge1). Neben der Stimme vom Papagei 
ist a1so auch jene vom Paradiesvogel zu horen, nachdem die Sago-
pa1menrinde aufgebrochen wurde. 
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16b. nyan Moengensui &Jalumb<Jbma 
17a. 
Sohn Moengensui in Kwalumbet 
ngio yala ka nyan 
Mannerhaus hinein dieser Sohn 
Tuindjendimi ngo angi mi 
Tuindjendimi hier Schlitztrommel 
Alekambu kundi 
Alekambu Ruf 
m<Jn<J m <J li ngi 
de in Au g e schwarz 
m<Jn<J ndama ngi 
de ine Nas e schwarz 
lauviat ku lo 
? 
kule l<Jmb<Jn kulo 
bemalen ( ? ) 
kal7AJJUle 
bemalen (? ) 
l7b. nyan Moengensui &Jalumb<Jbma 
Sohn Moengensui in Kwalumbet 
ngio yala ka nyan 
Mannerhaus hinein dieser Sohn 
Tuindjendimi ngo angi 
Tuindjendimi hier (l) 
18 a . ndu mambuso wog<Jna mbandi 
Mann Reihe du gehst hinaus Novize 
mambuso kasog<Jna 
Reihe du gehst hinunter 
18b. nyan Moengensui &Jalumbabma 
Sohn Moengen s ui in Kwalumbet 
ngio kwnbu yamba ka nyan 
Mannerhaus hinten Weg dieser Sohn 
Tuindjendimi ngo angi 
Tuindjendimi hier 
19a. oioi ka ligana eiei kolano 
oioi (l) du tragst eiei (l) du schleifst 
trommel Alekambu, beim 
Sohn Tuindjendimi (?). 
Auf deine Augen und deine 
Nase tragst du schwarze 
Farbe auf, Moengensui, 
im Mannerhaus Kwalumbet 
beim Sohn Tuindjendimi 
(?). 
In einer Reihe mit Mannern 
und Novizen gehst du hin-
unter, Moengensui; auf 
dem hinteren Weg des Man-
nerhauses Kwalumbet, beim 
Sohn Tuindjendimi (?). 
Du tragst und schleifst. 
(l) In dieser Strophe treten Varianten im Vers "a" auf; 
l. Variante: statt ma li wird ndu ( Mann) un d statt ndama wird mbanga 
(Haut) gesagt. 
2. Variante: statt ma li wird pu ( Brust) und statt ndama wird mapm 
(ebenfalls Brust) gesagt. 
(2) Mit diesem Ruf wird angedeutet, dass etwas Schweres geschleppt wird. 
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19 b ·. nyan Moengensui ka nyan 
Sohn Moengensui dieser Sohn 
Tuindjendimi ngo angi Kwalumbebma 
Tuindjendimi hier in Kwalumbat 
ngio yala kaligena 
Mannerhaus hinein du tragst 
20a . mi kz.Jalem 
Schlitztrommel kz.Jalem- Zeichen (l) 
ndawaia tepma kz.Jalem 
schlagen Dorf ( 2) kz.Jalem- Zeichen 
ndawaio 
schlagen 
2 O b. nyan Moengensui ka nyan 
Sohn Moengensui dieser Sohn 
Tuindjendimi ngo angi Kwalumbebma 
Tuindjendimi hier in Kwalumbat 
ngio yala mi 
Mannerhaus hinein Schlitztrommel 
Alekambu kundi 
Alekambu Ruf 
2la. walao walae walao walae walao 
Krokodil (3) . .. 
walae walaowalao walae uh 
2lb . nyan Moengensui Kwalumbebma 
Sohn Moengensui in Kwal umba t 
ngio yala ka nyan 
Mannerhaus hinein dieser Sohn 
Kwalumanmeli mbange ngoi mena 
Kwalumanmeli Haut Ahne dein 
Yimbando kulo yimbansoe ko yimbannyaue ko 
Yimbando yimban- Erde ( 4) 
Moengensui, du tragst den 
Sohn Tuindjendimi (?) in 
das Mannerhaus Kwalumbet 
hinein. 
Für das Dorf schlagt Moen -
gensui das kz.Jalem- Z e ichen 
auf der Schlitztrommel. 
Im Mannerhaus Kwalumbat 
[ertont] der Ruf der 
Schlitztrommel Alekambu, 
beim Sohn Tuindjendimi 
(? ) . 
Krokodil, Krokodil , Kro-
kodil usw . 
Moengens ui [tragt ] im 
Mannerhaus Kwal umba t auf 
die Haut des Sohnes Kwa -
lumanmeli [ die Erde] Yim-
bannyaueman ga Yimbansoe -
mange auf. 
Krokodil Nondime l i . 
(l) Mi t d em kz.Jalem-Zeichen wi rd au eh heute das Ende eines besonderen 
Zeitabschnittes, z.B. nach einem Fest, markiert. 
( 2) tepma ( Kokospalme) ist h i er Me t apher für "Dorf". 
(3) wala ist die Iatmul - Beze i chnung für das Krokodil; in Gaikorobi 
sagt man dagegen we . In ahnlicher Weise wie in Vers "a" werden 
Krokod i le und i hre Namen vor einer Initiation gerufen. 




Yimbannyauemanga Yimbanso emanga 
Yimbansoemange Yimbannyauemange 
Yimban s oemanga Yimbanny a uemanga 
wald Nondimeli 
Kr okodil Nondi meli 
2 2 a. mbu lo y1-n1- wenando kepmanoa 
du hast geklopft er geht zu Erde-
wenando yolo yini 
Sago er geht du hast g ewaschen 
wenando ngwambenoa wenando 
e r g e ht z u Wurm- Sago er geht (l) 
2 2 b . Moewando nyimuna W o l ime 
23a. 
Moewando altere Schwester Wolime 
sala nyimun Moenondimeli ngo angi 
See Bruder Mo enondimeli hier 
kula Moendumban kula mbu lo 
Axt Moe ndumban Axt geklopft 
kwani yolo kwani 
du bliebst gewaschen du bliebst 
Winduma lan yala 
Windumalan hine in 
kuse sangl e wan tawaia 
? ? Ohr ? 
wange tawaia 
Ohr ? 
ka se sangle 
? ? 
2 3b. Moewando nyimuna Woli me 
Moewa ndo altere Schwe s t er Wo lime 
sala nyimun Moenondimeli ngo angi 
See Bruder Moenondimeli hier 
kula Moendumban kula mbulo 
Axt Moe ndumba n Ax t geklopft 
kwani yolo kwani 
d u b l iebst gewa s c h e n d u blie b s t 
[ Sago] has t du geklopft 
und ausgewasch en , er 
fliesst in die Er de. 
Aeltere Schwester Moewan-
do im Sumpf Wolime, den 
Bruder Moeno nd i meli hast 
du mit [dem Sa goklopfer] 
( 2 ) Moend umban geklopft 
und in [den Auffangtrog] 
Windumalan ausgewaschen. 
Den Kopf hin- und her-
wendend horcht s ie. 
Aeltere Schwester Moewan-
do im Sumpf Wo lime, den 
Bruder Moeno nd i me li hast 
du mit [dem Sa gok l op f e r ] 
Mo e ndumba n ge k lopft und · 
ausgewa sch en . Vom We g 
am Ra nde d e s Or t es Kwa-
lumbat ertont die Stimme 
des Vaters Moengensui. 
(l) l. Variante von Vers "?-": statt kepmanoa sonoa (zu weissem Sago ) 
und statt ngwambenoa mbangenoa (zu Haut-Sa go ). 
2 . Variante : statt kepmanoa steht Yamburamelia (Name f ür e in Kro -
kodil b zw. Erd e ) und s t att ngwambenoa steh t Kavakme l ia ( e ben so Na-
me für e in Krokod i l b zw . Erde ). 
( 2 ) Im gan z en Name n g e sang wird nie e in Sagoklopfer (pu l e ) gena nnt. 
460 
Kwalumbabma nge kumbu yamba nyaitn 
in Kwalumbat Ort hinten Weg Vater 
Moengensui woZe kundi 
Moengensui ertonen (?) Ruf 
2 4a. mbuZo y1-nt wenando mbi 
du hast geklopft er geht Starke 
malaka wenando yolo yini 
allein er geht du hast gewaschen 
wenando mbanda malaka wenando 
er geht Mark allein er geht (l) 
2 4 b . Moewando nyimuna Wo Zime 
Moewando altere Schwester Wolime 
sala nyimun MoenondimeZi ngo angi 
See Bruder Moenondimeli hier 
kuZa Moendumban kuZa mbuZo 
Axt Moendumban Axt geklopft 
kwani yoZo kwani 
du bliebst gewaschen du bliebst 
WindumaZan yaZa 
Windumalan hinein 
2 Sa. sumoe kwanama womoe kwanamo 
drehen du bleibst drehen du bleibst 
2 5 b • Moewando nyimuna W o Z ime 
Moewando altere Schwest e r Wolime 
sala nyi mun Moenondi meZi ngo angi 
Se e Brude r Moenondime l i hier 
kuZa Moendumban kuZa mbuZo 
Axt Moendumban Axt geklopft 
kwani yo Zo kwani 
du bliebst gewaschen du bliebst 
WindumaZan yaZa Sumoewan kuZo 
Windumalan hinein Sumoewan kulo 
sumoe kwama womoe kwama 
drehen du bliebst drehen du bliebst 
[Sago] hast du geklopft 
und ausgewaschen, Sago-
starke allein fliesst 
aus. 
Aeltere Schwester Moewan-
do im Sumpf Wolime, den 
Bruder Moenondimeli hast 
du mit [dem Sagoklopfer] 
Moendumban geklopft und 
in [den Auffangtrog] 
Windumalan ausgewaschen. 
[Sagostarke] vermischt 
sich [mit Wasser]. 
Aeltere Schwester Moewan-
do im Sumpf Wolime, den 
Bruder Moenondimeli hast 
du mit [dem Sagoklopfer] 
Moendumban geklopft und 
in [ de n Auffangtrog ] 
Windumalan ausgewaschen. 
Sumoewan [Drehbewegung]. 
[Sagostarke] hat sich 
[mit Wasser] vermischt. 
(l) Variante für Vers "a": mbuZo yini wenando maZimbiakn segaZa wenando yolo 
yini ngeanando ndamambiakn segaZa ngeanando (maZimbiak = Schaum der Augen, 
ndamambiak = Schaum der Nase, segaZa = hier: herausfliessen; man sagt 
aber auch von Baumen, Menschen, Schweinen segala, wenn sie dick 
und fest geworden sind; ferner sagt man vom Wind, der blast: 
mukn sega). 
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2 6 a . n gu mo ema moe ma la mbia k 
Wasser drehen drehen Schaum 
moema moemala 
drehen drehen 
2 6 b . Moewando nyimuna ~lo l ime 
Moewando altere Schwester Wolime 
sala nyimun Moenondimeli ngo angi 
See Bruder Moenondimeli hier 
kula Moendumban kula mbulo 
Axt Moendumban Axt geklopft 
kwani yolo kwani 
du bliebst gewaschen du bliebst 
Windumalan yala ngu moemoe 
Windumalan hinein Wasser drehen 
senanda mbiak moemoe vananda 
fliesst hinab Schaum drehen füllt aus 
2 7 a. wingu mbiak mbia la 
rotes Wasser Schaum Starke 
ngingu mbiak mbiala 
schwarzes Wasser Schaum Starke (l) 
28a. mbi yalelo kwanama tambe 
Starke hinein du bleibst Hand 
yalelo kwanama 
hinein du bleibst 
2 8 b • Moewando nyimuna Wo lime 
Moewando altere Schwester Wolime 
sala nyimun Moenondimeli ngo angi 
See Bruder Moe nondimeli h ier 
kula Moendumban kula mbulo 
Axt Moendumban Axt ge~lopft 
kwani yolo kwani 
du b l iebs t gewaschen du bliebst 
Nindumalan yala mbi yalelo 
Wind umalan h inein Starke hinein 
kwamen tambe yalelo kwamen 
du bliebst Hand hinein du bliebst 
Wasser und Schaum drehen 
sich . 
Aeltere Schwester Moewan-
do im Sumpf Wol ime, den 
Bruder Moenondimeli hast 
du mit [dem Sagoklopfer] 
Moendumban geklopft und 
in [den Auffangt rog] 
Windumalan ausgewaschen. 
Wasser dreht sich und 
fliesst hinab, Schaum 
dreht sich und füllt [den 
Auffangtrog] aus . 
Rotes Wasser und schwarzes 
Wasser, Schaum und Sago-
starke. 
Sagostarke liegt [im Auf-
fangtrog ], einen Finger 
[steckt Moewando] hinein 
( 2 ) . 
Aeltere Schwester Moewan-
do im Sumpf Wol i me, den 
Bruder Moenondimeli hast 
du mit [dem Sagoklopfer] 
Moendumban geklopft und 
in [de n Auffangt rog ] 
Winduma l an ausgewasc h en . 
Sagostarke l ag [im Auf-
fangtrog], einen Finger 
[steckte Moewando] hinein. 
(l) Es wurden keine weiteren Verse dieser Strophe gesungen. 
(2) Eine Frau steckt den Finger in die im Auffangtrog liegende Sago-
starke , um zu seh en , wieviel s i c h abgesetzt hat . 
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29a. nin alawoli alawoli mala tugala 
du laute Rufe allein ? 
wenanya nina tamiakwoli 
du gehst dorthin deine lauten Rufe 
tamiakwoli mala tugala 
lauten Rufe allein ? 
ngeananya 
du kommst hierher 
2 9 b • Moewando nyimuna Wo l ime 
Moewando a ltere Schwester Wolime 
sala nyimun Moenondimeli ngo angi 
See Bruder Moenondimeli hier 
kula Moendumban -kula mbulo 
Axt Moendumban Axt geklopft 
kwani yolo kwani 
du bl i ebst gewaschen du bliebst 
Wi ndumalan yala mbi yalalo 
Windumalan hinein Starke hinein 
kwam<m tamba yalelo kwamen 
du bliebst Hand hinein du bliebst 
3 O a. mbu lome mbulo 
klopfen 
djengi l ome djengilome 
pre s s en 
djengi l o mbulome 
pressen klopfen (l) 
3la. kutome kuto djengi l ome dj engilome 
halt e n .. . p r essen .. . 
djengilome djengilo kut ome 
press e n halten 
31 b . Moewando nyimuna W o lime 
Moewando altere Schwester Wolime 
sala nyimun Moenondimeli ngo angi 
See Bruder Moenondimeli hier 
kula Moendumban kula mbulo 
Axt Moendumban Axt geklopft 
kwani yolo kwani 
du bliebst gewaschen du bliebst 
Du rufst nur laut und 
l a ufst hin - und her. 
Ae l tere Schwester Moewan -
do i m Sumpf Wolime, den 
Bruder Moenondimeli hast 
du mit [ dem Sagoklopfer] 
Moendumban geklopft und 
in [ den Auffangtrog] 
Windumalan ausgewaschen. 
Sagostarke lag [im Auf -
fangtrog], einen Finger 
[steckte Moewando ] hinein. 
[Moewando ] klopft [ Sago] 
und presst [ ihn gegen 
das Kokosbastsieb] . 
[Moewando ] h a lt [ Sa go] 
und presst [ihn gegen 
d a s Koko s bastsie b]. 
Aeltere Schwester Moewan -
do im Sumpf Wolime, d en 
Brude r Moenondimeli hast 
du mit [ dem Sagoklopfer ] 
Moendumban geklopft und 
in [den Auffangtrog] 
Windumalan ausgewaschen. 




3 2 a. evui kwananya 
herausnehmen du bleibst 
kevui kwananya 
herausnehmen du bleibst 
3 2 b • Moewando nyimuna W o lime 
Moewando altere Schwester Wolime 
sala nyimun Moenondimeli ngo angi 
See Bruder Moenondimeli hier 
Windumalan yala 
Windumalan hinein 
3 3 a . ku ka la nange ku ka la nan g e 
33b. 
halten füllen halten füllen 
k la la nan g e klala nan g e 
genommen füllen genommen füllen 
Moewando nyimuna Wolime 
Moewando altere Schwester Wolime 
sala nyimun Moenondimeli ngo angi 
See Bruder Moenondimeli h i er 
Windumalan yala evui 
Windumalan hinein herausnehmen 
kwanye kevui kwanye 
du bliebst herausnehmen du bliebst 
Kambiwusameli kulo 
Kambiwusameli 
3 4a. kumblo kwananya sato 
bedecken du bleibst bedecken 
kwananya 
du bleibst 
3 4 b • Moewando nyimuna W o lime 
Moewando altere Schwester Wolime 
sala nyimun Moenondimeli ngo angi 
See Bruder Moenondimeli hier 
Du nimmst [ die Blatter 
aus dem Auffangtrog] 
Windumalan heraus ( l ), · 
altere Schwester Moewando 
im Sumpf Wolime beim Bru-
der Moenondimeli. 
[Moewando] halt und füllt 
[den Sago] in [das Trag-
netz] Kambiwusameli. 
Aeltere Schwester Moewan-
do im Sumpf Wolime beim 
Bruder Moenondimeli, [die 
Blatter] hast du aus [dem 
Auffangtrog] Windumalan 
herausgenommen 
Aeltere Schwester Moewan -
do im Sumpf Wolime, den 
Bruder Moenondimeli 
bedeckst du mit der Ka-
(l) Man sagte, dass die Blatter, die sich ja unter der Mündung des 
Waschtroges befinden, im Wasser des Auffangtroges ausgewaschen 
würden, damit die auch an ihnen haftende Sagostarke nicht ver-
loren ginge. 
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Woveyang8mbo yoli K8mbiwus8meZi kuZo 
Woveyangambo Kapuze Kambiwusameli 
35a. wilome wiZo djengiZome djengilome 
? ? pre s s en 
djengiZo wiZome 
pre s s en ? 
35b. Moewando nyimuna WoZime 
Moewando altere Schwester Wolime 
sala nyimun Moenondimeli ngo angi 
See Bruder Moenondimeli hier 
Winduma Zan yaZa s8Zang 
Windumalan hinein hineinstecken 
kwani s8Zauvu kwani 
du bliebst abheben du bliebst 
36a. asang ngwando asang ngwandanya 
hoc hhe ben du hebst hoch 
yasang ngwando yasang ngwandanyo 
hochheben du hebst hoch 
3 6 b . Moewando nyimuna Wo Z ime 
Moewando altere Schwester Wolime 
sa l a nyimun Moenondimeli ngo angi 




hinauf ( ? ) ( 2 ) 
37a . kumbudjamb8 wapm8 
Hinte r ko p f - Fl a c h e hoc hgehoben 
kalig8na makndj amb8 
du tragst Nack e n- Flach e 
wapm8 kog8na 
hochgehoben d u tragst (3) 
puze (l) Woveyangambo [im 
Tragnetz] Kambiwusameli. 
[Mo ewando wascht den 
Waschtrog aus.] ( ?) 
Aeltere Schwester Moewan-
do im Sumpf Wo lime beim 
Bruder Moenondimeli, den 
[Auffangtrog] Windumalan 
hebst du ab (?) 
Aeltere Schwester Moewan-
do im Sumpf Wolime, den 
Brude r Moenondimeli [ Sa-
go!] schwingst du auf den 
Rücken hoch. 
[ Sago ] has t du hochgeh o -
b e n und t r agst i hn auf 
d e m Rüc k e n. 
Aelter e Sc hwe s ter Moewa n-
do i m Sumpf Wolime , d e n 
Br uder Moenondime l i tragst 
du in den Ort Mindjembat. 
(l) Der Kok osbast, de r d e n Sagobal l e n e inh üllt , i s t n a c h die sem Te xt 
also dessen Kapuze. Die Kapuzen, die yoli genannt werden, werd en 
von Frauen getragen. Merkwürdigerweise t ragt also hier der 
"mannliche" Sago eine Frauen-Kapuz e! 
( 2 ) Va riant e : i n d en Ve r sen "e", " e ", " g " u sw . wir d s tatt kumba ngia 
(ngi = f es t binde n) gesagt . 
( 3 ) Vari a nte in Vers " a " : statt kumbudjamb8 ste ht mbuni djamb8 (mbuni = 
Rücken) und s t att makndj amb8 s t e ht mavadj amb8 ( mava = Wi rbe l sau l e ) . 
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3 7 b • Moewando nyimuna W o l ime 
Moewando altere Schwester Wolime 
sala nyimun Moenondimeli ngo angi 
See Bruder Moenondimeli hier. 
Mindjemb8bma ngea 
in Mindjembat Ort 
ka lig8na 
du tra gst 
3 8 a . s 8lang kwananya 
hineinstecken du bleibst 
s8lau.vu kwananyo 
abheben du bleibst 
3 8 b • Moewando nyimuna nyimun 
39a . 
39b. 
Moewando a lte r e Schwest e r Bruder 
Moenondimeli ngo angi Mindjemb8bma 
Moenondimeli hier in Mindjembat 
ngea Weilmanoi yala 
Ort Weilmane hinein 
lan do kwananya 
entfernen du bleibst 
kulando kwananya 
entfernen du bleibst 
Moewando nyimuna 
Moe wando a ltere Schwester 
Mindjemb8bma ngea nyimun 
Bruder in Mindjembat Ort 
Moenondime li ngo angi Weilmano 
Moenondimeli hier Wei l mane 
yala Woveyang8mbo yo l iat 
hine i n Wov ey a ng ambo Kapuze 
40a . kumblo kwananya 
bedecken du bleibst 
sato kwananyo 
be d ecken du ble i bs t (l ) 
4la . asang ngwando asang ngwandanya 
hochheben du hebst hoch 
yasang ngwando yasang ngwandanyo 
hochheben du h e bst hoch 
Aeltere Schwester Moewan-
do, den Bruder Moenondi-
meli nimmst du im Ort 
Mindjembat i m [ Wohnhaus] 
Weilmane [ v om Rücken] 
herunter . 
Aeltere Schwest er Moewan-
do, im Ort Mindjembat ent -
fernst du die Kapuze 
Woveyangambo v om Bruder 
Moenondimeli i m [Wohnhaus] 
Weilmane. 
[Moewando], du bedeckst 
[den Sago mit Kokosbast]. 
Ae l tere Schwe ster Mo e wan-
do im Ort Mindjembat, den 
Bruder Moenondimeli 
schwingst du a uf den Rük-
ken hoc h. 
(l) Von dieser Stroph e wurd e nur Vers " a " ge s ungen. 
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41 b . Moewando nyimuna 
Moewando altere Schwest er 
Mindjembabma ngea 
in Mindjembat Ort 
nyimun 
Bruder 
Moenondime l i ngo angi mbuni 
Moe nondimeli hier Rücken 
kumba yala 
hier hinauf (?) 
. 4 2 a . nyan mambuso kaligana 
Madchen ( l) Reihe du tragst 
woli mambuso katano 
Frau Reihe du gehs t hinunt er 
4 2b . Moewando nyimuna Mi ndjembebma 




Bruder Moenond imeli 
ngo angi Suisaptuvu kal i gana 
hier Suisaptuvu du trags t 
4 3a . selang kwananya 
hineinsteck en du bleibst 
salauvu kwananyo 
a bhe be n du ble ibs t 
4 3b . Moewando nyi muna nyimun 
Mo ewando a l ter e Schwe s t e r Bruder 
Moenondimeli ngo angi Suisaptuvu 
Moenond ime l i hier Suisaptuvu 
4 4a . lando kwananya 
e nt fe r n e n d u ble i b s t 
ku lando kwananyo 
e ntferne n du bleibst ( 2 ) 
4 5a. mbalalo kwananya 
gebroch en d u b l e i b s t 
In einer Reihe mit Mad-
chen und Frauen tragst du 
[den Sago ] hinunt er . 
Aeltere Schwe ster Moewan-
do im Ort Mindjemba t, den 
Bruder Moenondimeli t ragst 
du auf den [Platz] Suisap -
tuvu. 
Aeltere Schwe s ter Moewan-
do , den Bruder Moenondi -
mel i nimmst du herunter 
[ vom Rücke n ] au f de m 
[ Pl a t z ] Su i s a ptuvu . 
[ Moewa ndo ], d u e ntferns t 
[ d e n Ko k o s bast vom Sa go ] . 
Aeltere Schwes t e r Mo e wa n -
do , d u zerbrich s t den 
l 
( l ) nyan kann " Men s ch", " Kind" bedeuten, in d i e s em Fall jedoch "Mad-
chen". Es b l eib t aber f rag lich, ob híe r t atsachlich a n ein Ma d-
c h en gedach t werden mus s ode r ob es nicht vie lmehr eine d er s t e -
r e otype n Formul i erunge n diese s Gesa n ges i st . 
( 2 ) Von dieser St r ophe wurde nur Ve r s " a " gesungen . 
46 7 
salato kwananya 
gebrochen du bleibst 
4 5 b . Moewando nyimuna nyimun 
46 
Moewando altere Schwester Bruder 
Moenondimeli ngo angi Suisaptuvu 
Moenondime l i hier Suisaptuvu 
(l) wenga kZaZigi o! wenga kZaZigi o a o! 
tauschen o! tauschen o a o ! 
a o a e a e a e ! Moewando nyimuna 
a o a e a e a e ! (2) Moewando a l tere 
nyimun Moenondimeli 
Schwester Bruder Moenondimeli 
ngo angi Suisaptuvu andi wiyapmui 
h i er Suisaptuvu diese rote n 
kangia kambi 
Iatmul ( 3) diese Tasche ( 4) 
kavun kambi mangan kambi 
Flusskrebs Tasche Fisch Tasche 
yalauvi kwani talauvi kwani 
offnen du bliebst offnen du bliebst 
kavun klaligi mangan kZaZigi 
Flusskrebs nehmen Fisch nehmen 
kavuna klaligi o! 
Flusskrebs nehmen o ! 
kavuna kZaZigi o ! Moewanar>an 
Flusskrebs nehmen o! Moewanaran 
samba nyimun Twnanon-
jüngere Schwester Bruder Tumanon -
dimeli ngo angi Nangusaptuvu andi 
dimeli hier Nangusaptuvu diese 
ngiyapmui kangia kambi wangi 
schwarzen Iatmul diese Tasche Aa l 
Bruder [ Sago ! ] Moenondi -
meli auf dem [Platz ] Sui -
saptuvu. 
Lasst uns tauschen ! 
Aeltere Schwester Moewan -
do, der Bruder Moenondi -
me l i [ ist] auf dem [ Platz ] 
Suisaptuvu. Di ese Iatmul 
[ bringen ] diese Taschen, 
Taschen mit Flusskrebs 
und Fisch . Du hast die 
Tasche geoffnet. 
Lasst uns Flusskrebs und 
Fisch nehmen ! 
Jüngere Schwester Moewa-
naran, der Bruder Tumanon -
dimeli [ ist ] auf dem 
[Platz ] Nangusaptuvu. 
Diese Iatmul [ bringen ] 
diese Taschen, Taschen 
mit Aal und Fisch. Du 
hast d i e Tasche geoffnet . 
Lasst uns Aal und Fisch 
nehmen ! Lasst uns Fluss -
krebs und Fisch nehmen ! 
Lasst uns Nassa - Schnecken 
und ? nehmen ! Lasst uns 
dies und jenes nehmen! 
Lasst uns tauschen ! 
Aeltere Schwester Mbuando, 
der Bruder Moekwandambuli 
[ist ] auf dem [Platz] 
Mboemandetuvu . Diese 
Iatmul [bringen] diese 
Taschen, Taschen mit ? 
und Conus - Schneckenboden. 
Du hast die Tasche geoff-
net. Lasst uns ? nehmen, 
lasst uns Conus - Schnecken-
boden nehmen ! 
(l) Es handelt sich bei dieser Strophe um die schon erwahnte Ausnah-
me, die von meinem zu Beginn gegebenen Schema des Aufbaus einer 
Strophe nicht erfasst wird. Aus diesem Grunde wird sie im vollen 
Wortlaut wiedergegeben. 
(2) Einmalige Wiederholung dieses Strophenbeginns. 
( 3) So werden di e Iatmul (in Gaikorobi sagt man yapmui) wegen d er frü-
heren, kriegerischen Bemalung in den Gesangen immer genannt. 
(4) Eine stereotype Formulierung, da die Fische ja in Netzen gebracht 
werden . 
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kambi kami kambi yalauvi 
Tasche Fisch Tasche offnen 
kwani talauvi kwani 
du b l iebst o f fnen du bliebst 
wangia klaligi kamia klaligi wangia 
Aal nehmen Fisch nehmen Aa l 
klaligi o ! wangia klaligi o ! 
nehmen o ! Aal nehmen o ! 
wangia klaligi kami a klaligi 
Aal nehmen Fisch nehmen 
kavuna klaligi mangana klaligi 
Flusskrebs nehmen Fisch nehmen 
maina klaligi djaina 
Nassa- Schnecken nehmen ? (l) 
klaligi wana klaligi kana klaligi 
nehmen dies nehmen jenes nehmen 
wenga kla ligi 
tauschen o ! 
o ! wenga klaligi o ! 
Tauschen o ! 
a o a o a e a e a e ! 
a o a o a e a e a e ! 
Mbuando nyimuna nyimun 
Mbuando Al tere Schwester Bruder 
Moekwandambuli ngo angi Mboemandetuvu 
Moekwandambuli hier Mboemandetuvu 
andi wiyapnrni kangia kambi tungvi 
diese roten Iatmul diese Tasche ? (l) 
kambi tandamba kambi 
Tasche Conus - Schneckenboden Tasche 
yalauvi kwani talauvi kwani 
offnen du bliebst offnen du bliebst 
tungvi klaligi tandamba 
? nehmen Conus - Schneckenboden 
k la ligi tungvi 
nehmen ? 
klaligi o! tungvi klaligi o! 
nehmen o ! ? nehmen o! 
Mbuanaran samba nyimun 
Mbuanaran jüngere Schwester Bruder 
Jüngere Schwester Mbuana-
ran, der Bruder Tumakwan -
dambu l i [ist] auf dem 
[Platz ] Kwansegatuvu. Die -
se Iatmul [ bringen ] diese 
Taschen, Taschen mit Perl -
mutt und Schi l dpatt. Du 
hast die Tasche geoffnet . 
Lasst und Perlmutt und 
Schildpatt nehmen ! Lasst 
uns Flusskrebs und Fisch 
nehmen! Lasst uns Nassa-
Schnecken und ? nehmen ! 
Lasst und dies und jenes 
nehmen ! Lasst uns tau -
schen ! 
Ich sage, dass wir Fluss -
krebs und Fisch tauschen. 
(l) Es konnte leider nicht geklArt werden, um welche Musche l bzw . 
Schneckenschal e es sich hier handelt. 
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TumakwandambuZi ngo angi KWansegatuvu 
Tumakwandambuli hier Kwansegatuvu 
andi ngiyapmui kangia kambi 
diese schwarzen Iatmul diese Tasche 
nyo kambi djaZaZi kambi 
Perlmutt Tasche Schildpatt Tasche 
yaZauvi kwani taZauvi kwani 
offnen du bliebst offnen du bliebst 
nyo kZaZigi djawZi kZaZigi 
Perlmutt nehmen Schildpatt nehmen 
nyo kZaZigi o ! nyo kZaZigi 
Perlmutt nehmen o ! Perlmutt nehmen 
nyo kZaZigi djaZaZi kZaZigi 
Perlmutt nehmen Schildpatt nehmen 
kavuna kZaZigi mangana kZaZigi 
Flusskrebs nehmen Fisch nehmen 
maina kZaZigi djaina kZaZigi 
Nassa-Schnecken nehmen ? nehmen 
wana kZaZigi kana kZaZigi 
dies nehmen jenes nehmen 
wenga kZaZigi o! wenga kZaZigi o ! 
tauschen o ! tauschen o! 
a o a o a e a e a e ! s ! s ! 
a o a o a e a e a e ! s! s! 
kavun wenga kZa Zagn w ana 
Fl uss krebs wir t ausch e n s a g e 
mangan wenga kZa Zagn wana 
Fi sch wir taus c h e n s a g e i eh 
i e h 
47a . kukaZa nange kukaZa nange 
halt e n füllen halten füllen 
kZaZa nan g e kZaZa nange 
genommen füllen genommen füllen 
47b . Moewando nyimuna Suisaptuvu 
o ! 
l ' o. 
Moewando iU te re Schwester Suisaptuvu 






h i er 
Aeltere Schwester Moewan -
do, auf dem [Platz] Suisap -
tuvu h a ltst du den Bruder 
[Sago ! ] Moenondimeli und 
füllst ihn in das [Trag-
netz] Kambiwusameli hinein. 
4 8 a . asang ngwando asang ngwandanya 
hochheben du hebst hoch 
yasang ngwando yasang ngwandanya 
hochheben du hebst hoch (l) 
49a. nyan mambuso wokana 
Madch~n Reihe du gehst hinauf 
woli mambuso kolano 
Frau Reihe du gehst hinauf 
4 9 b • Moewando nyimuna nyimun 
Moewando a l tere Schwes t er Bruder 
Moenondimeli ngo angi Mindjembabma 
Moenondimeli hier in Mindjembat 
ngea kaligana 
Ort du tragst 
5 O a . nin alawoli alawoli mala tugala 
50b . 
du laute Rufe allein ? 
watnanya nina tamiakwoli tamiak-
du gehst hinauf deine lauten Ru fe 
woli mala tugala wulananyo 
al le in ? du gehst hinein 
Moewando nyimuna nyimun 
Moewando altere Schwester Bruder 
Moenondimeli ngo angi Mindjembabma 
Moenondimeli hier in Mi ndjembat 
ngea kaligana 
Ort du trags t 
5 l a . salang kwananya 
hineinstecken du bleibst 
salauvu kwananyo 
abheben du bleibst (3) 
5 2 a . nyimuna kansia 
der alteren Schwester ? 
[ Moewando ], du schwingst 
das [Tragnetz auf den 
Rücken hoch ]. 
In einer Reihe mit Mãd -
chen und Frauen gehst du 
hinauf [ in das Dorf]. 
Aeltere Schwester Moewan -
do , den Bruder Moenondi -
mel i tragst du in den Ort 
Mindjembat (2). 
Du ruf st nur laut und 
gehst hinauf , hinein [ in 
das Dorf ]. 
Aeltere Schwester Moewan-
do, den Bruder Moenondi -
meli tragst du in den Ort 
Mindjembat . 
[Moewando ], du nimmst 
[das Tragnetz] herunter . 
[Moewando ], du gibs t der 
alteren und der jüngeren 
(l) Von dieser Strophe wurde nur Vers "a" gesungen . 
(2) Es kann nicht erklart werden, warum hier gesagt wird, dass die 
Frau nach dem Tausch Moenondimeli, d . h. Sago wiederum in das 
Dorf hinauftragt . 
(3) Von dieser Strophe wurde nur Vers " a" gesungen. 
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kwigena sambua 
du gibst der jüngeren Sch wes t er 
kansia kwigena 
du gibst (l) 
5 2 b . Moewando nyimuna 
Moewando altere Schwester 
Mindjembebma ngea andi wiyapmui 
in Mindjembat Ort diese roten Iatmul 
kangia kembi kavun kembi 
diese Tasche Flusskrebs Tasche 
mangen kembi yalauvi kwani 
Fisch Tasche offnen du b l iebst 
talauvi kwani Weilmanoi yala 
offnen du bliebst Wei l mane hinein 
53a . asang ngwando asang ngwandanyo 
hochheben du hebst hoch 
yasang ngwando yasang ngwandanyo 
hochheben du hebst hoch 
5 3 b . Moewando nyimuna 
Moewando altere Schwes t er 
Mindjembebma ngea Weilmanoi 
in Mindjembat Ort Weilmane 
yala Auviambalu kulo 
hinein Auviambalu 
54a. emui kulo emui kwananya 
z erbrockeln du bleibst 
semui kulo semui kwananya 
zerbrockeln du bleibst 
5 4 b . Moewando nyimuna 
Moewando altere Schwester 
Mindjembebma ngea Weilmanoi yala 
in Mindjembat Ort Wei l mane hinein 
nyimun Moenondimeli ngo angi Auviambalu kulo 
Bruder Moenondimeli hier Auviambalu 
Schwester. Aeltere Schwe -
ster Moewando , im Ort 
Mindjembat , diese Iatmu l 
[ brachten ] diese Taschen, 
Taschen mit Flusskrebs 
und Fisch. Du hast die 
Ta sche geoffnet . 
Ae l tere Schwester Moewan -
do , im Ort Mi nd j embat im 
[ Wohnhaus ] We i lmane 
stel l st du [ die Backscha-
le ] Auv i amba l u [ in die 
Herdschale] . 
Ae l tere Schwester Moewan -
do, im Ort Mindjembat im 
[ Wohnhaus ] Weilmane zer-
brockelst du den Bruder 
[ Sago! ] Moenond i meli 
[ auf der Backscha l e ] 
Auviambalu. 
(l) Varianten zu Vers "a" : Statt der Bezeichnung l. nyimuna und 2 . sam-
bua treten folgende auf: l. woa (dem Mut.:terbruder) und 2 . loa (dem 
Schwestersohn); l. nyaitnya (dem Vater) und 2 . nemea (der Mut t er); 
l. weia (einer Linie) und 2 . viamba (einer Linie); l.nyimuna weia (der 
"al teren Bruder" - Lin i e) un d 2 . sambua weia (de r "j üngeren Bruder"- Lin i e) . 
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5 5 a. emui asang ngwandanya 
zerbrockeln du streust (l) 
semui kulo yasang ngwandanya 
zerbrockeln du streust 
5 5 b. Moewando nyimuna 
56a. 
56b. 
Moewando altere Schwester 
Mindjembabma ngea Weilmanoi yala 




h i er 
Auviambalu kulo emui 
Auviambalu zerbrockeln 
kwani semui kwani 
du bliebst zerbrockeln du bliebst 
sevuewalugu kwani mbangana 
gedreht du bliebst Hau t 
kevuewalugu kwani mbangana 
gedreht du bliebst H aut 
Moewando nyimuna 
Moewando altere Schwester 
Mindjembabma ngea Weilmanoi yala 




h i er 
Auviambalu yala evaluvu 
Auviambalu hinein gedreht 
kwani sevaluvu kwani 
du bliebst gedreht du bliebst 
5 7 a. wi ngamba wiya tugana 
rot erstes rotes Feuer du verbrennst 
yansa ngamba wiya 
Backschale erstes rotes Feuer 
tugano 
du verbrennst 
Du zerbrockelst [den Sago] 
und streust [ihn auf die 
Backschale]. Aeltere 
Schwester Moewando, im 
Ort Mindjembat im [Wohn-
haus] Weilmane hast du 
den Bruder Moenondimeli 
[auf der Backschale] zer-
brockelt. 
Aeltere Schwester Moewan-
do, im Ort Mindjembat im 
[Wohnhaus] Weilmane hast 
du den Bruder [den Sago-




brennst du mit Feuer aus. 
Aeltere Schwester Moewan-
do, im Ort Mindjembat im 
[Wohnhaus] Weilmane, den 
Bruder Moenondimeli hast 
du [auf der Backschale] 
Auviambalu gedreht. 
(l) Eigentlich hebt die Frau die Sagokrümel hoch, um sie dann auf 
die Backschale zu streuen. 
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5 7 b • Moewando nyimuna 
Moewando altere Schwester 
Mindjembabma ngea Weilmanoi yala 




h i er 
Auviambalu yala evaZu 
Auv i amba l u hinein gedreht 
kwani sevaZu kwani 
du b l iebst gedreht du bl i ebst 
Kommentar> 
Aus dem gesamten Namengesang Kwiano wurden jene Teile ausgewahl t , d i e 
in besonderer Weise mit den in d i eser Arbeit behande l ten Fragen zusam-
menhangen; es sind die Beschre i bung des Wachstums der Pa l me und die 
Dar ste llung der Sagogewi nnung , des Tauschhande l s und des Sa gobackens . 
Die Beschreibung des Wachstums der Sagopalme steht am Begi n n des ers t en 
non ( l ) des Gesanges . I m Vergleich mit anderen auf genommenen Gesangen 
fa ll t auf , dass die Zeugung und die Geburt des mit der Sagopalme ver-
knüpf t en Ahnenwesens nicht beschrieben werden . Ferner steht i n ande -
ren Gesangen die Darste l lung des Wachstums e i ner Pflanze meis t ens nicht 
am Anfang e i nes Gesanges, sondern e r st an j e ner Ste lle , wenn die Ge -
burt eines Ahnen und das Begraben der Nac hgeburt desse l ben , aus der 
dann eine Pflanze emporspro s st , vo r gestellt worden sind. Wenn auch 
hier in diesem Gesang keine " menschliche " Geburt des Sago- Ahnen mi t ge -
t ei lt wird , so konnte man trotzdem das Aufbreche n der Sagopalme aus 
d em Erdboden mit eine r Geburt ve r g leichen . Wir konnen hierbei auch 
an die Mythe von der Entstehung der Ahnen Malumban und Kuvumban denken , 
an die Darstellung i hres Herausbrechens aus der Erde . 
Im Gesang Kwiano wird dann beschr.ieben , wie dieses Aufbr echen des 
Erdbodens von einem Erdbeben begl ei t et wird. Als Entsteh ungsort der 
Pf l anze wird Mi nd j embat genannt , der zentrale Ort in den My t hen von 
Gai korobi, der Urspr ungsort. In Ga i korob i wurde so i mmer wiede r darauf 
verwiesen , dass nach i hren Ueberlieferungen die Sagopa l me bzw . das da -
mit verknüpfte Ahn enwesen i n Mi ndjembat e ntstanden sei und nic h t etwa 
in einem in der Umgebung liegenden Ort , wie z.B. die Bana nenstaude in 
Mevambat oder die Kokospalme im Grasland Ndungvi . Wo k a nn man Mind -
(l) Vgl . die Erk l arungen zu Beginn dieses Abschn i ttes . 
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jembat lokalisieren? Es gibt hier zwei Moglichkeiten : Nach der einen 
Information wird Mindjembat sehr eng mit dem Bachlauf Lami verbunden , 
nach einer anderen Information mit der Gegend von Taiavakama n (l) . An 
beiden Stellen gibt es sog. Ursprungsbache, und beide liegen i n unmit -
telbarer Nahe von Gaikorobi . 
Bei der ganzen Dars tellung des Wachstums der Sagopalme muss man be-
denken, dass diese Namengesange sehr stark von stereotypen Fo r mulie -
rungen gepragt sind, die oft nur wenig Bezug auf den auszudrückenden 
Inhalt nehmen. Dies konnte erfahren werden, nachdem eine gros sere 
Zahl solcher Gesange aufgenommen worden war . Wie weit diese s tereo-
type Beschreibung des Wachstums für alle Pfla n z en gilt, kann hier nicht 
endgült ig e ntschiede n we rden; ma n h atte daz u auch z u den z e h n i n Gai -
korobi aufgenommenen Namengesangen noch weitere siebzehn dokumentieren 
müssen . Aber nicht nur Wachstum einer Pflanze, auch Geburt und Wachs -
tum eines Menschen, Kriegszüge, Initiationen usw. werden jewe i ls mit 
feststehenden Formulierungen, bei denen nur die Namen wechseln , darge-
stellt . Von d e m mir vorliegende n Materia l kann gesagt werden , das s 
in g leic h e r We i se wie vo m Wachstum d e r Sagopalme a uc h vom Wachs tum 
eines Rohres, sua(Saccharum sp. ) , gesprochen wird, wobei jedoch andere 
Namen vorkommen, weil diese Pflanze ja einem a nderen Klan a ls d ie Sa-
gopalme zugeo rdnet wird. Es gibt aber auc h nocl1 kleinere Variatione n, 
die vermutlich wes e ntlic h sind. So wird z . B. bei sua nic h t von Dorne n 
gesproch e n, und die Besch reibung der Blüte n bi l dun g ist unterschiedlich . 
Im Ve r g l e i c h mit Dars t e llungen von anderen Pflanzen lasst s i ch sagen, 
dass die Strophen über die Dorne n der Sagopalme ( 2 ) spez i f i sch für d ie 
Sagopalme sind, und e benso vermutlich j e n e übe r d i e Blüte nbildung ( 3 ) . 
Di e se im gan z e n g e s e h e n sehr s t e r eot yp e Betrachtung d e s Wac hs tums de r 
Palme , di e a lso nur in we n i gen Einze lhe i t e n Unter schie d e set z t , ze i gt e 
s i c h a uc h , a l s n a c h e ine r a llgeme i n e n Schilderung d es Wa c hstums d e r 
Sagopalme gefragt wurde und dar aufhin f a s t wort l i ch die Aus druc kswei s e 
des Namengesanges Kwiano in der Darstellung übernommen wurde . 
Auf diese ste reotype Darstellungsweise müs s e n wir es als o zurüc k-
führen, we nn von e inem Sc hut z z a un (4) um d e n Pflanzens pros s herum ge-
s proch en wi rd , was be i Sa gopalme n, wenigst ens h eute , nic h t gemacht 
wird. 
(l) Vgl. Abs c hnitt 1.4 . 1 . 
( 2 ) Vgl. die Stro phen 7 und 8 ; d i es e und d ie fo l gende n Str ophe nanga-
be n b e z i e h e n s i c h auf d e n e r s t e n Ausschnit t d e s Gesan ges ! 
( 3 ) Vg l. d i e Stro phe n 1 6 und 18 -1 9 . 
(4) Vgl . St rophe 5 . 
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Im Gegensa t z z ur Hand l ungsdarstel l ung sind manche Namen in ihrer 
Au ssage klanspezifischer , und so mochte ich h i er auf die Namen des 
Palmbl attes oder der Palmblattri ppe, die Namen Vandambelo und Djenjam-
be l o, hinweisen . Di ese Namen deuten au f di e Muster ( vanda o d er djendja) 
hin , die auf den e i nzelnen Fiederblattern und auf de n Bl attrippen der 
Sa go?alme z u erkennen sind . Mi t d en g l e i chen Wort en (vanda u nd djend.fa) 
we rden aber auch d i e Narbenmus t er von I nitiierten bezeichnet . Man 
müsst e in diesem Fall nicht unbedingt an eine Initiierung des Sago-
Ahnen denken , da vanda bzw. djendja im wei testen Sin ne e in Muster oder 
e ine Verzieru ng bedeutet . Poch l egt der Fort lauf der Hand l ung eine 
sol che Interpretation nahe. Es heisst ja, dass Dornen in die Sagopal -
me h i n e ingesteckt werden (l). Tatsachlich ist es so, d a ss d i e Dornen 
anfa~gs noch an den Blattri ppen anl iegen , um sich erst mit der Zeit 
wi e die Blatter oder auch die Blattrippen abzubiegen , zu entfalten . 
So sind in e i nem gew i ssen Sinne die Muster in den Blattrippen bzw. Fie-
derbl att ern ange l egte Dornen. Aber nicht nur sie selbst, sondern auch 
ihre Anordnung gibt ein Muste r wieder , wie e s mi r der Informant Sangin-
dimi an Sagopalme n h i nte r seinem Hause zeigte . 
Halt e n wir fes t , wie i m Namengesang gesagt wi rd , dass der Vater 
Moengens ui seinem Sohn Moenondime l i Dornen einsetzt. Diese Dornen 
gelten aber auch a l s Waffen der Sagopal me, oder anders a us gedrückt , 
die Waffen (Speere), die jerie Menschen tragen, deren Ahne mit der Sago-
palme verknüpft wird , werden Dorne n ( Zami ) genannt . Man konnte so in 
e 1 n e m Bild s agen, dass die Manner mit den Dornen ihres Ahnen kampfen, 
wi e z .B . andere Manner anderer Klan e mit den Schwe i nehauern - immer 
bi l d l i c h gemeint - kampfen. Da nun auch von der Haut der Sa gopalme 
gesproch e n wird - von den Narbenmustern des Mannes und Noviz e n ( 2 ) - , 
konnen wir h ier abschliessend sagen , dass an d i eser Stel l e des Gesang e s 
a u f eine Initiation d es Sago - Ahne n v e rwiesen wird, wobe i besonders d e r 
As p e kt des Kriegerische n h e r vorgehobe n wird, d . h . der Novize b zw . d i e 
Sagopal me wird f ür den Kampf gerüstet . 
Wie von anderen Pflanzen, so z . B. dem Bambus, wird auch von d e r Sa-
gopal me gesagt , dass sie, sich hin- und h erwindend, emporwachst , in 
einer spira l enformigen Au f wartsbe wegung , die mit einer Tanz bewegung 
verg _i c h e n wird ( 3 ). Mir erscheint es wichtig, dass g l eichzeitig mit 
dem Hochwasser davon gesprochen wird , wie die Pfl anze s i ch im Boden 
( l ) Vgl. Stroph e 7. 
( 2 ) Vgl . Stroph e 8 . 
( 3 ) Vgl . Strophe 9 und Strophe 10 . 
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verfestigt , ihre Wurzeln aussendet und ausbreitet . Hinzu komrnt der 
Wind, der die Pflanzen dicker werden lasst; man konnte ihm sozusagen 
eine wachstumsfordernde Funktion zuschre i ben, und in der einheimischen 
Mythenüberlieferung tritt der Wind ja auch als die Frauen schwangernd 
auf , die sich ihm darbieten . 
In gleicher Weise wie beim Bambus wird ferner auch von der Sagopal -
me das enge Beieinanderwachsen beschrieben (l); die Sagopalme wachst 
ja meistens mit einer Vielzahl anderer Sagopalmen zusammen , oft den 
einzigen Bestand einer Pflanzengesellschaft bi l dend . Leider fehlen 
mir Angaben über einzeln wachsende Palmen und Pflanzen wie die Kokos-
palme, um hier die Treue zum realistischen Detail bewerten zu konnen . 
Das Dickerwerden der Pflanze bzw . des Stamrnes wird ebenfal l s gene-
rell be i m Wachstum von Pflanzen erwahnt (2); es bleibt jedoch unklar, 
wie es genauer im Falle der Sagopal me zu verstehen ist, wenn von einem 
Mann gesprochen wi rd , der sozusagen in die Pflanze hineingeht . Der 
Informant Nigwan meinte zudem, es sei eigentlich kein Mann, sondern 
ein Tausendfüssler. 
Indem die Pflanze emporwachst, wirft sie einen Schatten, sie ver -
dunkelt die Erde, wie wenn der Himrnel bewolkt ist; Tau und Schatten 
fallen (3) . Die Blütenzweige sind über der Palmkrone sichtbar gewor-
den . Diese Schilderung der Blütenbi l dung wird man wiederum als spezi -
fisch für die Sagopalme ansehen konnen (4) . Ich mochte hier hervor-
heben , wie gerade dieser Blütenstand von den Einheimischen besonders 
dargestellt wird, in sehr ausführlicher Weise, das kronende Ereignis 
im Leben der einzelnen Pflanze. Die Blüte bricht auf, die einzelnen 
Blütenzweige des geweihartigen Blütenstandes verzweigen sich, die Blü-
tenarme breiten sich aus. Aus diesen Zweigen soll Wasser ausfliessen, 
und ein Papagei (oder ein Schwarm von Papageien?) trinkt von diesem 
Wasser , auf den Blütenzweigen sitzend. Inw i efern tatsachlich eine 
Flüssigkeit von diesen Blütenzweigen ausgeschieden wird, kann nicht 
gesagt werden. 
Ueberblicken wir nochmals diese Schilderung des Wachstums der Pf l an-
ze, so sind einzelne Schwerpunkte hervorzuheben: das Durchbrechen des 
Erdbodens, dann das Entfalten der einzelnen Blatteile, das Dornenhafte 
der Pflanze, das Emporwachsen und sch l iesslich die Blütenbildung. Da-
(l) Vgl. Strophe 1 1 . 
(2) Vgl. dazu Strophe 1 2 . 
(3) Vgl. die Strophen 13 - 14 . 
(4) Vgl . die Strophen 16 und 18 - 19. 
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gegen wird nichts vom Abst e rben der Pflanze gesagt, obgleich es im 
Herabfallen der Palmblatter (l) schon angedeutet wird. Schliesslich 
müssen wir auch bedenken, dass diese Pflanze bzw . diese Palme inner-
halb des Gesanges ja gefallt werden wird . Damit kommen wir zum zweiten 
Te i l des wiedergegebenen einheimischen Textes, der Beschreibung der Sago-
gewinnung, des TauschhandeZs und des Sagobackens. 
Anders als die Darstellung des Wachstums der Sagopalme ist die Dar-
stellung der Sagogewinnung in mancher Hinsicht realistischer, obgleich 
auch hier wieder sehr stark stereotype Formulierungen vorkommen und 
z.B. auch viele Einzelhandlungen der Sagogewinnung nicht erwahnt werden. 
Man wird daher kaum sagen konnen, dass diese Darstellung i m Namenge-
sang eine Beschreibung des wirklichen Vorganges enthalte. 
Die Frau Moewando - so horen wir - geht in den Sagosumpf hinein, 
um die Palme zu fallen. Zuerst betrachtet sie sich die Palme, kehrt 
dann zurück, und erst danach geht sie um die Palme herum und saubert 
mit einem Holzmesser den Zugang zur Palme (2). 
Immer, wenn in einem solchen Namengesang bes c hriebe.n wird, wie 
eine Palme oder ein Baum gefallt wird, wird von Bienen gesproch e n, die 
vom Menschen vertrieben werden. Sie greifen den Menschen an (3) . Man 
konnte sagen, dass sie den Baum oder die Palme beschützen, die vom 
Menschen genutzt werden soll . Dieses Auftreten der Bienen in ~en Na-
mengesangen stellt ein gewisses Ratsel dar, es wurden namlich nie Na-
men der Bienen genannt . Leider konnten a u ch keine Mythen - ausser 
einer kürzeren e xoterischen Erzahlung - über Bienen erfahren werden . 
Der Klan, dem die Biene zugeordnet wird - der Klan Wende - , konnte 
auch wegen fehlender Informanten nur schlecht dokumentiert werden . 
Vermutlich gibt oder gab es jedoc h auch über die Bienen Mythen, die 
diese St e lle innerhalb des Gesanges s i c her naher erkl aren würden . 
Im folgenden sol l a u s führ l icher auf das Fallen der Sagopa lme e in-
gegangen werden (4) . Es wurde schon ofter bemerkt, dass das Nieder-
stürzen eines Ahnen und auch einer Pflanze in besonderer Weise hervor-
gehoben wird; dies trifft nun sehr für das Niederstürzen der Sagopalme 
zu. Dieses Hinstürze n i s t sehr we i t horbar; es i s t ein dumpfes, aber 
doch deutliches Gerausch , wenn eine Palme auf d e n we ichen, me i st sumpfi-
gen Boden a ufschlagt . Man wird hier sagen konnen, das s die Darstellung 
(l) Vgl . die Strophe 15. 
(2) Vgl. die Strophen l-3 ; diese und d i e f olgenden Strophenangaben 
beziehen sich auf den zweiten Ausschnitt des Gesanges Kwiano! 
( 3 ) Vgl . die Stroph en 4- 5. 
(4) Vgl. die Stroph en 6 - 7 . 
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im Gesang sich sehr an die erlebbare Wirklichkeit halt, im Ge gensatz 
etwa zu anderen Beschreibungen wie z . B. von der Verwendung von Werk-
zeugen. So lasst sich vermuten, dass die Darlegung dieses Aufschlagens 
der Palme ein Hinweis dafür ist, dass es von den Menschen besonders 
beachtet wird. Es sei hier auch nochmals erinnert an die Schilderungen 
vom Aufs chlagen, Niederstürz en von Ahnen in Myt hen, so besonders bei 
der Gestalt des Toatmeli. Ich mochte daher gerade dieses Fal l e n der 
Pa l me, dieses Niederstürzen 1m Vergleich mit d en Hinweisen auf ein Nie-
ders türzen von Ahnen sehen, aus d eren Leichname n verschiedene Kultur-
güter entstanden sind. Aus der n iedergestürzten Sagopalme ents t eht ja 
auch Nahrung , wie aus dem niedergestürzten Toatmeli z . B . . Fis c hnahrung 
usw . ent s t e ht. 
Wenn die Sagopalme niederstürzt und ihre Seele (kei kn) nicht festge-
halten wird, so soll sich die Seele, und damit auch die Sagos t arke, 
aus dem Stamm entfernen . Dies ist gemeint, wenn im Gesang von der See-
le der Sagopalme gesprochen wird . Das Wort sandj am (l) wird man al s 
"Atem" o de r "Windstoss " inte rpretie ren konne n, wie de r Informant Nigwan 
meinte . Be im Nied e r s türzen der Palme s t e igt, durch de n Druc k de s Fal-
lens, ein Winds t o ss hoch. Der Informant Yamanawan sagte daz u f o lgendes: 
"Bei Nigwan [d . h . im Falle des Gesanges Kwiano ] entsteht nur ein 
kleiner Wind s t os s, der die Bla tter der Sagopalme bewegt, der auch 
deine Haut berührt; ein Winds toss entsteht. Aber bei uns, der Sa-
gopalme , die Yambugun [Fra u se ines Kl a nes ] ge fallt hat, ihre See l e 
s teigt h i na uf z u d e n Wo l ken ." 
Damit i st ge mein t , das s d i e See l e der von Yambug unwo li ge f a l l t e n Sa go-
palme z u Sonne und Mo nd wurde ( 2 ) . Daher we r d en auc h im Name ngesang 
Yambug unwo li, i n welchem e be nfa l ls d i e Sa gogewi n nung besc hr i eben wird , 
an Stelle von sui sandj am und vavi sandjam ( d i eser Winds t oss , der wie e in 
Voge l hochste i gt ) di e Au sdrüc k e nyambonamba vianda und mbapmbonamba vianda 
mit " Son ne n- und Mondmensch e n tauch e n auf " z u über s etzen - v e rwe ndet . 
Hie r haben wir d e n ga nz wesent l i c h e n Unte r s chied i n de n Mythe n um Sa go 
im Zu s ammenhang mit der Zuordnung z um Klan Sui e inerseits und dem Klan 
Moni bzw. No n g us ime andererseit s vo r uns. Wah rend vom Sago be im Klan 
Sui gesagt wird , dass se i n e Substan z z u den Ge stirne n wurde , wi rd v om 
Sago des Kl anes Moni bzw. No n g usime ges a gt, das s e r z ur Er d e und spat er 
z ur Nahrung wur de . Wi r e rke nn en s o, wie in diesen Name ngesan gen , we nn 
a uch i n sehr verschlüs selter Form , Wes entliches de r Myth e nüb e rlie f e rung 
e ntha lten ist . 
( l ) Vg l . St r o phe 7 . 
( 2 ) Vgl. Myt h e nte xt Nr . B, Abschnitt 8 .1. 2 . 
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Nachdem die Palme gefallt worden ist und die Frau die Rank- und 
Schlingpflanzen entfernt hat (l), wird der Waschtrog gebaut; es werden 
aber nur einzelne Bestandteile der Waschtrog-Konstruktion genannt (2): 
die Sti:icke, die den Waschtrog stützen, der Stock, der den Kokosbast 
als Sieb hochspannt, das Hüllblatt als Auffangtrog, die im Auffangtrog 
liegenden, horizontalen Sti:ickchen und schliesslich die vertikalen, 
leicht geneigten Sti:ickchen, die Blatter stützen und den Strom des herab-
fliessenden Wassers aufhalten und abfangen . Diese einzelnen Teile wer -
den jedoch nur genannt, ohne weitere Aussagen darüber. Man muss hier 
auch anführen, dass nicht alle Bestandteile genannt werden: wede~ der 
Kokosbast als Sieb noch die dieses haltenden Klammern, auch nicht der 
Waschtrog und nicht die Schi:ipfkelle. Warum diese Auswahl getroffen 
wird, ist kaum naher zu erklaren. 
Nach der Konstruktion der Waschanlage wird die Palme aufgebrochen. 
Hierbei ist zu beachten, dass das Aufschneiden der Rinde mit einigen 
Axthieben von dem eigentlichen Aufbrechen und Abbrechen der Rinde unter-
schieden wird ( 3 ), zwei deutlich voneinander getrennte Vorgange, und 
man kann in diesem Fall eine sehr realistische Beschreibung festsotel -
len . Daraufhin erscheinen die Papageien im Sagomark, sie b1icken her-
vor, ihre Stimme und ihr Lied sind zu vernehmen, aber auch Augen und 
Nase eines Krokodiles und eines wandjimot (Wassergeistes) werden genannt 
(4) . Hieran zeigt sich wieder, wie die Sagopa l me mit einem Kroke4il 
und einem wandjimot assoziiert wird. 
Die Hand1ung mit den Papageien unterbricht die Hand1ung der Sago -
gewinnung; sie ist eine Nebenhandlung. Der Informant Nigwan sagte da-
zu, das s die Frau den oder die Papagei(en) gesehen habe und zu ihrem 
Vater Moengensui ge gan gen sei, um ihm vom Auftreten der Papageien zu 
berichten. Moengensui habe daraufhin die Sch1itztrommel geschlagen. 
Dies geschieht nicht mehr i n Mindjembat, sondern im Mannerhaus b~w . 
Ort Kwalumbat, ein Mannerhaus, das dem K1an Moni zugeordnet wird ~~es 
hat also ein Ortswechsel in der Handlung stattgefunden. Die dann fol -
genden Aktionen ki:innte man mit einem Kriegszug vergleichen: Die Manner 
bemalen sich Augen und Nase mit schwarzer Farbe, wie wenn sie in den 
Krieg ziehen würden; sie stellen sich in einer Reihe hintereinan~ 
auf, treten so aus dem Mannerhaus und gehen hinunter, vom hi:iherg~~ege ­
nen Niveau des Dorfes in den tiefergelegenen Sagosumpf . 
(l) Vg1. Strophe 8. 
(2) Vg1. die Strophen 9-13. 
(3) Vgl . die Strophen 14 und 15 . 
(4) Vgl. Strophe 15. 
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Hier mochte ich etwas naher auf dieses "in einer Reihe gehen" ein-
gehen, da es meiner Ansicht nach bestimmte Assoziationen wachruft. Es 
begegnet uns ja auch bei den Frauen, die zum Markt gehen (s. unten) . 
Hier wird eine Wirklichkeit des Verhaltens wiedergegeben, die auch heu-
te im alltaglichen Leben immer wieder beobachtet werden kann. Manner 
und Frauen gehen nicht nebeneinander, sondern hintereinander. Man konn-
te vermuten, dass die schmalen Wege im Wald- und Grasland dies nahele -
gen. Aber auch im Dorf , wenn ich z.B. ein Nebeneinandergehen versuchte, 
misslang dies meistens . Die Menschen gehen eben hintereinander; Frauen 
gehen hinter den Mannern, altere Brlider gehen hinter den jlingeren Brli -
dern (l). Man muss dies nicht als eine strikte Verhaltensnorm auffas -
sen, doch fiel es mir als eine haufig beobachtbare Verhaltensweise im-
mer wieder auf . Sicherlich hat diese Gehweise noch eine andere Begrün-
dung als nur die des Anpassens an die Wegform. So werden z.B. gerade 
die Manner, die in den Krieg ziehen, mit einer Schlange verglichen, 
die sich aufmacht, den Feind zu umzingeln. Auch die Kriegsflihrung 
weist darauf hin, da frliher nicht in einer offenen Reihe gekampft wur-
de; die Manner standen hintereinander, d.h . sie stlitzten ein Knie auf 
und schleuderten die Wurfspeere. 
Man konnte so annehmen, dass nach der Schilderung im Namengesang 
den Papageien gegenliber - diesen unbekannten, im Sagomark entstandenen 
Wesen - eine feindliche Haltung eingenommen wird. Vermutlich werden 
sie getotet und gehautet. Auf das Gesicht der Papageien wird jene Erd-
Mischung aufgetragen, mit der ja auch Ahnenschadel oder Feindschadel 
übermodelliert werden. Leider fehlen die Mythen zu dieser Handlung, 
um sie in einen grosseren Zusammenhang stellen zu konnen. Besonders 
die Nennung der Krokodile (2) kann nicht weiter erk l art werden. 
Kehren wir nun wieder zur Haupthandlung, der Sagoproduktion, zurück. 
Es wird gesagt, dass Sago in die Erde fliesse (3). Hier haben wir nun 
eine zentrale Stelle der Mythen um die Sagogewinnung herum vor uns, 
vermutlich die wichtigste im Mythenmaterial liber Sago von Gaikorobi 
liberhaupt. Wir konnen hier ferner besonders gut erkennen, wie exote-
rische und esoterische Mytheninhalte ineinandergreifen, zusammenkommen 
und trotzdem getrennt bleiben. Es kommt hier ein charakteristischer 
Zug im Mitteilen von Mythen zum Vorschein; es wird namlich gerade so 
(l) In entsprechender Weise werden auch Frauen als die alteren Brüder 
der Manner betrachtet. Diese Ansicht wird von Mannern u n d 
Frauen geteilt. 
(2) Vgl. Strophe 21. 
(3) Vgl. Strophe 22. 
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v i e l mitgeteilt, dass e i ne knappe Andeutung gegeben ist , die i n der 
Kürze z ur Ve rwi rrung, ja soga r zum Verheimlichen d i ent und doch gleich-
zeitig e t was den Schleier lüftet . In Strophe 23 wi rd angegeben , dass 
d i e Frau , die Sago produzieren mocht e , - wobei jedoch die Sagostarke 
i n die Erde fl iesst, also nicht i m Auffangtrog bleibt - auf den Ruf 
ihres Vaters hort . In der darauffolgenden Stroph e wird gesagt, dass 
nun nur Sagostar ke mit Wa sser vermischt fliesse. Wahrend also vor dem 
Ruf des Vaters d i e Sagostarke i n d i e Erde geflossen i st - so konnen 
wi r schliessen - i st nun reichlich Sagostarke vorhanden, die i m Auf -
fangtrog b l eibt. 
Aus der Myt he des Informanten Nigwan (l) wissen wir, dass in der 
Zwischenzeit die Frau bzw . das M~dchen mit ihrem Vater Geschlechtsver-
kehr gehabt hat und da ss sich aus d i esem Grunde Sagost arke im Hül lblatt 
abs e tzen k ann und nicht nur Wa sser dar in vorhanden i st . Dieses Er eig-
n i s des Geschlecht sverkehrs wi rd somit in der exot erischen For m des 
allen v e r n ehmbaren Gesanges nur mit dem Ruf des Vaters angedeutet, auf 
den die Frau h or t. Die in den Mythen sich auskennenden Manner (und 
Frauen? ) wissen dabei, was gemeint i s t. Diese Art und Weise der Ver-
knüpfung von exot eri schem und esot erischem Mytheninhalt ist h i er gera-
dezu exemplari sch zu erkennen . 
Im fo l genden kommen wi r zu e i nem weiteren wichtigen Schrit t in der 
Sagogewi nnung: gemeint ist die Drehbewegung , eine Erscheinung, auf die 
schon ofter hinge wiesen wurde (2). Die Flüssigkeit, die aus dem 
Waschtrog in den Auffangtrog f liesst und die a uch mbi (Sagos tarke) 
oder mbiak (Schaum ) genannt wird , dreht sich und vermischt sich. Dann 
wird vom Wasser gesprochen, das sich dreht , und vom Schaum, der sich 
e benfalls dreht . Wahrend dies also zuers t noch nicht unter schie den 
wurde, d . h. s ich noch alles z u sammen drehte und v e rmisch te ( 3 ) , so 
tre nnt s ich nun das Wasser von der Sa gostarke (4) . Es i s t hie r d e r 
wichtige Scheidungsprozess beschrieben: Die Sagostarke setzt sich im 
Au f fangtrog ab, und das Wasser f l iesst hinaus, hinunter in die Erde . 
Nur durch diesen Scheidungsprozess kann ja Sago schliesslich vom Men-
schen erhalten werden. Dieser Prozess ist es auch, der imme r wi eder 
h e rvorgehoben wird, wenn in Mythe n gesagt wird , das s s i ch Sago nic ht 
abset ze , oder wenn in Sprüchen z ur Ve rmehrung ode r Vernicht ung von 
Sa go von dessen Abset zen im Au ffangtrog gesprochen wi rd (5) . 
(l) Vgl . Mythentext Nr . 24 im Abschnitt 8 . 1 . 5. 
(2 ) Vgl . daz u auch die Mythentexte im Abschnitt 8 . 1.1 . 
(3) Vgl. Strophe 25. 
(4) Vgl. Strophe 26. 
(5) Vg l . die Sprüc h e Nr . 1 -4 im Abschnitt 9. 3 . 
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Wenn man hort, wie die Strophe 26 gesungen wird, mit dem so paufig 
wiederholten Wort moema, so muss man unwillkürlich an die Ahnengestalt 
Moem denken. Auch wenn das Folgende von Einheimischen nicht explizit 
gesagt worden ist, so mochte ich doch darauf hinweisen, wie dieses 
Wort bzw . ein Teil davon a l s Partike l in so vielen Namen, die in dem 
Gesang Kwiano vorkommen, zu erkennen ist; Namen wie: Ngumoekumban, 
Moenondimeli, Moewando, Moendumban, Moenondindjo, Moengensui, Sumoewan . 
So konnte man sagen, dass sich in gewisser Weise diese Namen alle auf 
dieses Ereignis des sich drehenden, vermischenden und wieder scheiden-
den Sagowassers beziehen. 
Die dann folgenden Handlungen (l) sind in teils sehr realistischer 
Weise Darstellung des weiteren Ablaufes der Sagoproduktion: das Hinein-
stecken des Fingers in die abgesetzte Sagostarke, die Freude und das 
Jauchzen der Frau über dieses grosse Ereignis, das Entfernen der Blat-
ter .aus dem Auffangtrog, das Hineinfüllen der Sagostarke in das Trag-
netz und das Wegtragen. 
Die Frau geht zuerst in das Wohnhaus und anschliessend zum Markt. 
In einer Reihe gehen die Frauen zum Markt hinunter; auf diese besonde -
re Gehweise wurde schon hingewiesen. Wie ferner auch schon gesagt wur -
de, ist der Gang zum Marktplatz eine besonders ausgepragte Gemeinschafts -
aktion . Wahrend die Frauen meistens alleine Sago auswaschen, so ist 
der Handel ein gesellschaftlich gepragtes Ereignis. 
Die Frauen gehen auf einen Marktplatz, der die gleichen Namen tragt 
wie jene, die in der Mythe über Moem und den Markt vorkommen (2). Wir 
konnen also annehmen, dass hier in gewisser Weise auf diese Mythe Bezug 
genommen wird. Trotzdem wird Moem nicht ausführlich beschrieben, son-
d e rn nur unt e r d e m Namen Moenondimeli erwa hnt. Moenondimeli begleitet 
ja die Frau die ganze Zeit, vom Sagosumpf zu ihrem Haus, zum Markt und 
merkwürdigerweise auch noch vom Markt zu ihrem Dorf zurück. Man muss 
hier immer daran denken, dass die Frau diesen Moenondimeli in Form von 
Sago mitnimmt, auf dem Rücken tragt usw., insofern ist Moem immer an-
wesend. Wieso aber auch noch von Moenondimeli auf dem Rückweg vom 
Markt gesprochen wird, kann nicht erklart werden . 
In einer Hinsicht wird auf die Mythe über Moem noch naher hingewie-
sen: in der Erwahnung der Muscheln bzw. Schneckenschalen. Von Einhei-
mischen wurde diese Stelle teilweise so erklart, dass die Musche ln bzw. 
Schneckenschalen an Stelle des nicht erwahnten Sagos stehen; daher die 
(l) Vgl. die Strophen 28-37. 
(2) Vgl. Abschnitt 3.4. 
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Nennung von maina und djaina (l), wobei jedoch die anderen Muscheln usw . 
ohne das Wort für Sago (na) genannt werden. Ich glaube kaum, dass man 
hier sagen konnte, dass Fische gegen Muscheln usw. getauscht werden . 
Es lasst sich eher vermuten, dass hier Fische u n d Muscheln einge -
handelt werden. 
Nach der Rückkehr vom Markt wird die erhaltene Fischnahrung ver-
teilt (2). Danach beginnt die Frau mit dem Backen der Fladen (3). 
Die Verteilung der Fische steht in deutlichem Widerspruch zur heutigen, 
alltaglichen Situation. Vom Sagobacken werden das Hineinstellen der 
Backschale in den Herd und dann das Zerkrümeln von Sago zwischen den 
Handen erwahnt . Die Sagokrümel werden auf die Backschale gestreut, 
der Fladen wird gedreht, und dann wird die Backschale von übrigbleiben -
den Sagoresten durch ein Verbrennen dieser Reste gesaubert. Hier 
bricht die Handlung ab, der Gesang ist eigentlich beendet; es folgen 
dann die von mir nicht wiedergegebenen formalen Schlussteile, die 
uns in diesem Zusammenhang nicht weiter zu beschaftigen brauchen. 
Kommen wir nun zu einer abschliessenden Betrachtung des Namenge -
sanges Kwiano . Wie anhand einzelner Beispiele gezeigt werden konnte, 
stehen diese Gesange in engster Beziehung zu den Mythen . Wir konnten 
erkennen, wie wesentliche Elemente der Mythen um Sago und die Sagopal -
me in dem Namengesang Kwiano enthalten sind, wenn sie oft auch nur an -
gedeutet werden und etwas an der Oberflache liegen. 
Bei der Betrachtung des Wachstums der Sagopalme wurde deutlich, wie 
gewisse Aspekte in den Vordergrund gestellt werden, besonders in jenen 
Strophen, die spezifisch für den Namengesang Kwiano sind : die Ausfüh-
rungen über die Dornen und über die Blütenbildung. 
Anhand d e r dem einhe imi schen Text voran gest e llte n Zus ammenfass un g 
konne n wir ferner erkennen, wie die schon bei de r Mythenbetrachtung 
als wesentliche Elemente herauskristallisierten Themen hier wiederum 
vorkommen: die Wanderung der Sagopalme nach Süden, das Festhalten der 
Sagopalme und der Borassuspalme, das Fallen bzw. das Toten des Sago -
Ahnen, der nur angedeutete Geschlechtsverkehr zwischen Vater und Toch-
ter, die Entstehung der Papageien, der Markt. Alle diese einzelnen 
Handlungen und Ereignisse werden jedoch sehr verschieden behandelt, 
einige ausführlicher, andere weniger detailliert. So ist ja besonders 
auffallend, dass über die Geburt bzw . Zeugung des Sago - Ahnen nichts 
(l) Vgl. Strophe 46 . 
(2) Vgl. Strophe 52 . 
(3) Vgl. die Strophen 53-57. 
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Genaueres gesa gt wi r d; dieses Ereignis wird eind eutig in Dunke l heit 
ge hüllt. 
I n der Betrachtung der Text e wurde auch v e rsucht, immer wi ede r dar -
auf hinz uweisen , in welchem Ausmass die Realitat wiedergege ben wird 
und bis zu we l chem Grad eine For melhaftigkei t vorhanden oder s ogar e in 
Widers pruc h zur Geg e nwart zu bemerken i s t. Es sol lte auc h deutli c h 
geworden sein , mit welcher Detai l freudigkeit ma nche Vorga nge d a r ge-
stell t werden. 
Man wird diese Namenges a nge v . a . auch i m Hi nblick auf den Kult 
s ehen müssen . Aus die sem Grunde wurde a~ch betont auf die Wanderung 
der Sa gopalme bzw. des damit ve r knüpft e n Ahne nwese n s nac h Süden h in-
gewiesen . Wie e r f ahre n werd e n konnte , sol l en die Papageien nach Süde n 
gezogen sein , um sich in Bambus z u verbergen . Wenn dies ge s a gt wird , 
so muss man bedenken, dass bei einem Totenfest der Ahne Kwaluma nme li 
aus dem Süden her beigerufen wird , damit d i e entsprechende Ba mbus fl ote 
e rtonen kann (l ) . I n d em Namengesang wi rd geschi l dert, wie der Ahne 
Kwa l umanme l i nac h Süden gezogen is t und sich in ein e m Bambus verbor gen 
hat . Be i m Totenfes t f ür ein en Mensch e n, der den Papage i kwalu als Zu-
ordnung seines Klanes besitzt, wird Kwalumanmel i herbeigerufen, damit 
e r seine Stimme al s Flotenmelod ie ertonen lassen kann. 
Weite r e Bei s piele s o l c her Verbindungen zwi schen Mythus und Kult 
liessen sich a n führen. In der fo l genden Betrachtung der Vermehrun gs -
r i t e n und d e r da b e i ge s a gt e n Sprüch e wird die s e Verbindun g no ch star -
ker e rhe llt werd en konne n . 
9 . 3 UEBER DIE SPRU ECHE suvukundi 
Hier so l l üb e r v e rsch i e de n e Sprüc h e beric htet werd e n , vo n d e n e n einige 
b e i Ve rmehrungs rit e n angewendet werden . Fe rner we rden Sprüche z ur 
Verme hrung bzw. Verringerung von Sa go und Sa go l arven und Sprüche für 
d i e Jagd auf Wi l dschwe ine a n Sagopalme n und für Hausschwe i ne i m e in-
zelne n vorges t e llt werden. 
Zuers t wol l e n wir e inige a llgeme i n e Be me r kun ge n voraussc hicken . 
Bateson h a t in seinen Ve r offentlichungen nur sehr we ni g übe r Vermeh-
rungsri ten be i den I a tmul geschrieben : 
"As f o r the ceremo nie s t o i ncrease the t o t em , in many c a ses ngwail 
are useful p l a nts and a nimals and are increased by the use of ga r -
( l ) Vg l . d e n Ab s chnit t 9 . 1 . 
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den magic, fishing magic, ete . I did not collect det ails of any of 
these procedures, but it is important that the totemic names of 
such plants and animals are in some cases hidden because of their 
economic i mportance ; the magic involving the use of their names 
being the valued possession of a few magicians. This is spec i ally 
so in the case of the prawn, whose totemic name I could never col -
lect . But I was told that the magician who uses this magic mus t 
never eat prawns . . . " (Bateson 1932:446) 
Mit diesen Ausführungen von Bateson im Hintergrund wurde von mir beson-
ders viel Augenmerk auf die Vermehrungsriten gelegt, und es wurde ver-
sucht, moglichst viele Sprüche dieser Riten zu sammeln . 
Schon zu Beginn des Feldaufenthaltes stel lte sich heraus, dass in 
den Vermehrungsriten eine Art von besonderer Arbeitsteilung zwischen 
verschiedenen Verwandtschaftsgruppen besteht. Heute werden nicht mehr 
a lle Vermehrungsriten ausgeführt, und das im folgenden zu entwerfende 
Bild dieser Arbeitsteilung ist daher mehr als Modell und nicht als 
Realitatsbeschreibung aufzufassen . In der Zutei lung der Vermehrungs -
riten auf die einzelnen Klane spielen wieder die totemistischen Zuord-
nungen eine wichtige Rolle. Ein Klan , dem das Schwein z u geordnet ist, 
wird auch für die Verme hrungsriten dieses Tieres z u sorgen h aben usw. 
Wie schon bei der Besprechung der Mythe über die Gestalt von Toatmeli 
(l) gesagt wurde , ergibt sich so eine Aufteilung in die beiden Ha l ften 
Numbusai und Ngusai , indem von den Klanen der einen Halfte für Tiere 
des Landes und von den Klanen der anderen Halfte für Tiere des Wassers 
gesor gt wird. Auch di es ist als Mode ll z u betrachten, da es h ier Aus -
nahme n g ibt , wie wir g l eich seh e n werden . Die Ve rtei lung der Vermeh-
rungsriten auf bestimmt e Klane gestaltet s i ch folgendermassen: 
Klane der Hiil.fte Nwnbusai : 
Le nga , Wulia p, Ma irambu 
No ngusime , Moni 
Sui 
Wegum, Kembiam 
KZane der Hiilfte Ngusai: 
Yog um, Plau 
Ama s 
Wende 
Kumbrangwe , Kamangwe 
Wa pe 
Vermehrungsriten für: 
Gr oss fu sshuhn 
Larve n d e r Rüsselkafer , 
Sa go , Ratt e 
Schwein, Ku s kus , Ratte 
Schlange , Regen 
Arec apalme , Krokodil 
Hochwasser und Fi sche 
Hochwasser und Fische , 
Koko s palme 
Schwein, Kuskus, Ratte 
Schlange 
Ho c hwasser und Fische 
Re g e n 
(l) Vg l . den Mythent ext Nr . 38 im Absch n i tt 8 . 1 . 7 . 
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Anhand dieser Aufstellung erkennt man, dass auch Klane der Halfte 
Numbusai Objekte vermehren konnen, von denen anzunehmen ware, dass sie 
der Halfte des Wassers zugehoren würden. Doch darf man d i es nicht als 
Widerspruch im System auffassen, sondern als dessen Flexibilitat. Man 
muss ja bedenken, dass die Klane sich in einem standigen Wandlungspro -
zess befinden, dass Klane neue Verbindungen, neue Al l ianzen eingehen, 
Adoptionen stattfinden, Klane aussterben usw. 
Eigenartig ist es, dass der Klan Sui, der nun eindeutig der Erdseite 
z u zuwe isen ist, die Moglichkeit besitzt, oder anders ausgedrückt das 
Recht, Regen herbeizuführen oder auch zurückzuhalten . Dies h angt da-
mit zusammen, dass er in einheimischer Sicht über die Himmelsleiter 
verfügt, über die Verbindung zu jenem Bereich, v on wo der Regen k ommt . 
Es ist die gleiche Himme l sleiter, die auch von Tieren benützt werden 
soll, wenn sie von einem Mann des Klanes Sui heruntergerufen werden. 
Dieser Weg des Klanes Sui, Regen herbeizuführen, unterscheidet sich 
ganz wesentlich von jenem des Klanes Wape, ein ausgesprochener Klan 
der Wasserseite, indem dessen Weg mehr Bezug nimmt auf d i e Mythe über 
Toatmeli. 
Schwierig zu erklaren ist die Zuordnung vom Schwein (und das Recht 
zur Vermehrung anderer Landtiere) zum Klan Wende, der ein Klan der 
Wasser-Halfte ist . Ebenso widersprüchlich ist die Zuordnung des Kro -
kodil s zu d en Kl anen Wegum und Kembiam, Klane d e r Erd- Ha l fte . Be im 
Kl a n We nde hat v e rmutlich ein e Umorientie run g s tattgefunden, a ls die -
ser Klan sich von den anderen Klanen Amas und Yo gum in dem Dorft eil 
Indelapma trennte und mit dem Klan Sui in den n e ugegründeten Dorftei l 
Kraiembat zog . Beim Klan Wegum bzw. Kembiam kann eine solche Erklarung 
jedoch nicht angeführt werden. 
Vo n den v ielen Ve rme hrungsriten ko nnte n nur eini ge gen a u e r dokume n-
tiert werden . Dies war seh r stark von den Informanten abh a n gig , fer-
ner auch davon, ob die Riten noch vollzogen werden. So werden heute 
für die Grossfusshühner keine Vermehrungsriten mehr gemacht. Auch 
beim Sago best e h en Zweifel, ob Vermehrungsriten wirklich noch vollzo-
gen werden; d i e Sprüche daz u konnten jedoch wegen der gut en I nforma nt en 
dokument i ert we rden . Selbst beobachten konnte ich nur e ine grosse Ver-
mehrungshandlung vor einer Jagd im Grasland . 
Bei einer Betrachtung der im folgenden. zu besprec henden Sprüche ge -
rade im Zusammenhang mi t Sago muss man auch bedenken , das s nic ht alle 
Vermehrungsriten das gleich e Gewicht im Dorfleben der Einheimischen ha-
ben . So s ind ein zelne Rituale komplexe Vorgange , die e ine intensive 
Mitarbe i t me h rerer Manner erfordern und das ganze Dorf in e ine Gemein-
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s chaft der Arbeit e i nbez i ehen - z . B. be i der Vermehrung von Schweinen 
oder von Fi schen -, a ndere h i ngegen haben einen mehr individuellen 
Aspekt, werden nur von einzelnen ausgeübt, ohne das Mi twirken anderer 
Men schen des Dorfes - z . B. be i Sago u nd den Frücht e n der Kokos - und 
Ar ecapal me. 
Das Objekt, f ür das ein Ritual vollzogen wi rd, darf von demjenigen 
Mann , der d a s Ri tual a usführt , n i c ht gegessen werden (ausser be i Sago). 
Die Ze i t d i eser Nahrungse i nschrankungen ist verschi eden lang , jedoch 
i mmer von begrenzter Dauer . Di es ware somit das einz i ge, jedoch zeit -
lich begrenzte totemistische Nahrungs t abu, das in Gai korobi f estge -
s t e l lt werden konnte . 
Ei ne Gemeinsamkei t vieler Vermehrungsriten von Gaikorobi besteht 
darin , d a ss d a s Ti e r oder die Pf l a n ze von einem be s t i mmten Gebiet her-
be i geruf en wi rd . So wird die Sagolarve aus dem süd l ichen Gebi rge 
Kumbran gaui herbe i gerufen; das in der Kokosnuss ver korpt erte Ahnenwe-
sen r uft man aus dem Osten, aus dem Totenland , herbei und die in den 
Früchten der Arecapalme e nthaltene Ahnengestalt aus dem Norden; Tiere 
wie Schweine konnen von der Himmelsplattform heruntergerufen werden . 
Man erkennt hier an , wie eine Ver knüpfung mit den Myt hen besteht : z . B. 
is t das Ahnenwesen , aus dem die Kokospal me entstand, i n das Tot enl and 
gezogen , und d aher muss auch von dort her dieses Ahnenwesen gerufen 
werden, damit die Kokospalmen viele Früchte tragen . Ein wesentliches 
Element dieser Verme hrung sriten b esteht so d arin, dass Anklange an, 
wen n nicht sogar Wiederholungen von Urzeit handlungen zu bemerken sind . 
In den Sprüchen ist die Auf zahlung von Namen von zentraler Bedeutung. 
Die meisten Sprüche beginnen mi t e i n em Namen, ein bestimmter Ahne wird 
genannt. Diese Namen s ind von gle i che r Art wie d i e Namen l e b e nder Men -
sch en, wie d ie Na me n in Gesan gen u s w . ; es s i nd a l so nicht ge heime Na -
me n . Di ese Tat s a c h e k o nnt e anhand e ine r grossen Zahl v o n Sprüc h e n, die 
von verschiedenen Informanten aufgenommen wurden, erfahren werden . So 
kann man a uch die Namen nicht als das Geheime der Sprüche betra cht en 
(l) . 
In den v e rschiedenen Sprüc h e n findet man i mmer wie der die Hervor-
h e bung der Dualitat; wie i n den Na mengesangen we rde n a u c h h i e r i mmer 
Name npaa re gen a nnt, a b e r a uch Attribut e , Ob j e kt e d e r Ahnen t r e t e n in 
d i eser dualen Struktu r auf. Es wi rd a l so nie al l ein von einem Auge, 
(l) Vermutli c h l iegt das Geh e ime in d er Au s wahl d e r Namen, in d e n v er-
we nde t e n Tatig k e it s wor t ern und d e n z u r Ve rme h r ung benut z t e n Su b -
s tan zen wie Pflanz enbl att e r u s w. 
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sondern immer von einem Auge und einer Nase gesprochen . Ferner sind 
auch die Tatigkeitsangaben in dualer Form, wobei es jedoch gerade hier 
oft schwierig, wenn nicht unmoglich war, eine adaquate Uebersetzung zu 
finden . Man hat also bei der Uebersetzung dieser Sprüche mit ahnlichen 
Schwierigkeiten zu ringen wie bei der Uebersetzung der Namengesange . 
Wie anhand der verschiedenen Sprüche erfahren werden konnte, gibt 
es keine feste Reihenfolge der einze lnen Textteile , abgesehen von einer 
gewissen Rahmenstruktur , die allen Sprüchen gemeinsam ist . So werden 
die ersten und wi cht i gsten Namen immer zuerst genannt; dann haben wir 
die Wiederholung von gle i chen Textteilen mit jedoch verschiedenen Na-
men, schliess l ich einen Abschluss mit Zischl auten und Imperàtiven . In-
nerhalb dieses Rahmens besteht eine re l ativ breite Variationsmoglich-
keit . Sicherlich ist die Reihenfolge der Namen in e i nem Namenpaar 
wichtig, d.h . es wird immer zuerst der ers t e und dann der zweite Namen 
des Namenpaares genannt. Immer wieder kommt es vor, dass Namen in der 
Mitte oder gegen Ende einer Namenreihe ausgewechselt werden , ja man ch-
ma l lasst man einige Namen sogar aus . Dies kann sicher nicht allein 
auf die besondere Situation der Aufnahme dieser Sprüche - sie wurden 
von Informanten auf Band gesprochen - zurückgeführt werden, obgle i ch 
sie einen gewissen Einf l uss ausgeübt hat. Doch aus anderen Beispi e l en 
von Namenaufzahlungen , die ohne Einfluss meinerseits vorgetragen wur-
den, kann man schliessen, dass wi r es bei diesen Sprüchen nicht mit 
streng fixierten Texten zu tun haben. Aus diesem Grunde wird man sie 
auch nicht Formeln nennen konnen. Ferner sind Verwechslungen in der 
Reihenfolge der Teile auch nicht mit Sanktionen belegt. Mit der Zeit 
gewann ich den Eindruck, dass de r Aufbau im einzelnen bei diesen Sprü -
chen weni ger wichtig ist als z.B . die Ne nnung , die Ausrufung von Namen . 
Wenn diese Sprüche auch nicht laut gesagt werden, sondern sehr leise 
und sehr schnell " gemurmelt" werden, so muss man doch dem Aspekt des 
Nennens, ja des Rufens den grossten Wert beilegen. Aus diesem Grunde 
neige ich auch dazu, diese Sprüche mit Anrufungen, ja mit Gebeten zu 
vergleichen . Der einzelne spricht direkt mi t seinem eigenen Ahnen. 
Dieser Aspekt wird in den nun im Detail zu behandelnden Sprüchen und 
in den Kommentaren dazu noch deutlicher werden . 
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Spruch zur Vermehrung von Sago (Nr . l) ; In f ormant Sangindimi (Klan Nongusime) 
Moenondimeli Tumanondimeli/ 
Moenondime l i (l) Tumanond i me l i (l)/ 
mbulo vilu ngeando yolo 
[ Sago ] geklopft gefallt er ist gekommen [ Sago ] gewa schen 
vilu ngeando/ 
gefallt er is t gekommen/ 
Windumalan yembuno Kamblombo yembuno/ 
Wi ndumalan (2) im I nneren (3) Kamblombo (2) im Inner en/ 
s8mboembali kwal8no yamboembali kwal8no/ 
[ Schenkel ] ze i gend l iegt sie [ Schenke l] offnend liegt sie/ 
k8tnyandombo wembam8no ! munyandombo ngeambam8no ! / 
in die Vulva gehe ! au f d i e Br üste komme!/ 
pu lo wembam8no ! mapmilo ngeambam8no ! / 
a uf die Brust gehe ! au f die Brust komme ! / 
Ngundenaue K8pmandenaue/ 
Ngundenaue (l) Kapmande naue (l ) / 
Windumalan yembuno Kamblombo yembuno/ 
Windumalan im I nneren Ka mb l ombo im Inneren / 
s8mboembali kwal8no yamboembali kwal8no/ 
[ Schenkel ] zeigend liegt sie [ Schenk e l ] o f f n end l iegt s i e/ 
pulo wembam8no ! mapmilo ngeambam8no ! / 
auf d i e Brust gehe ! auf die Brust komme ! / 
Tolanganwoli Nambanganwoli/ 
To l anganwo l i (4) Nambanganwol i (4)/ 
mbu lo v i l u weo yo lo v i l u ngeao l 
[ Sago ] geklopft gefa llt gegangen [ Sago ] gewaschen gefa l lt gekommen/ 
Windumalan yembuno Kamblombo yembuno/ 
Wind umalan im Inneren Kamb l ombo im I nneren/ 
S8mboembali kwal8no yamboembali kwal8no/ 
[ Schenkel] zeigend l iegt sie [ Schenkel] offn end liegt s i e/ 
k8tnyandombo wembam8no ! munyandombo ngeambam8no ! / 
in die Vu l va geh e ! a uf d i e Br üste komme ! / 
(l ) Name für die Sagopalme bzw . Sa go. ( Ein Name wi rd von mi r bei 
se i nem ersten Auft reten in einem Spruch erkl a rt werde n . ) 
( 2) Name für d a s Palmbl ütenhüllb l att . 
( 3) ye = Magen . 
(4 ) Name der Frau , d i e Sago produziert . 
4 90 
Ngundenaue K&pmandenauel 
Ngundena ue Kapma ndenaue/ 
Tolanganwoli Nambanganwolil 
To l anganwol i Nambanganwol i / 
mbu lo v i l u weo yo lo vi l u ngeao l 
[ Sago ] gekl opf t ge f a llt gegangen [ Sago ] gewaschen ge f a l lt gekommen/ 
Windumalan yembo Kamblombo yembol 
Windumalan im Inneren Ka mbl ombo im Inne ren/ 
s&mboembali lo.val&no yamboembali lo.val&no ! l 
[ Schenkel] zeigend l i egt sie [Schenkel] o f fnend liegt s i e / 
pulo weo mapmilo ngeaol 
auf d i e Brus t gegangen auf die Brust gekommen / 
Ngundenaue K&pmandenauel 
Ngundenaue Kapmandena ue/ 
Tolanganwoli Nambanganwolil 
To l anganwo l i Nambanganwo l i/ 
kumbudjamb& wapm&no! makndjamb& 
[ a uf die] Hinterkopf-Flach e komme hoch ! [auf die] Nac ke n - Fl a che 
wapm&no!l 
komme hoch ! / 
m&na wo l i ngea lo.vakeno woli moemoe lo.vam&nol 
d e ine Frau gekomme n du s uchst Frau gedreht du lie gst/ 
Moe m k&ngi kandi Sangi angi kandil 
Moe m h i er ? San g i (l) h i e r ? l 
m&na woli ngia kalio woli moe 
deine Frau g e bunden [ s i e tragt d i c h weg ] ( 2 ) Frau geC11reht 
Membewoli Kambiambewolil 
Membewoli ( 3 ) Kambiambewo li / 
woli ngea woe woli moe lo.vavuntel 
wel 
s i e geht / 
Fr a u ge komme n [ s i e nimmt d e n Mann ] ( 2 ) Frau mac h t , wa s s i e wi l l/ 
Kommentar zu Spruch Nr . 
Di eser Spruch die n t der Verme hrung von Sa gos t a r ke be i der Sa goge winnung . 
Er wird a uf e in Bl att d er Pf l a n z ekamin gesagt , und mit d i esem Bl a tt wird 
d a nn d er Sago klopfer ein ger iebe n, d er be i d e r Sagogewi nnung verwe ndet 
wi rd . 
( l ) Es i s t unklar, ob s i ch dieser Name auch auf Moem, den Sa go-Ahnen, 
b ez i eht . 
( 2 ) Ue bers e t z ung n ach d e m Info rma nte n San gindi mi . 
( 3 ) Na me für Frau, d ie Sago pro duz i e r t . 
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In dem Spruch werden zuerst die Namen der Sagopalme bzw. des Sagos 
genannt und dann wird gesagt, dass eine Sagopalme gefallt, das Mark 
zerklopft und schliesslich ausgewaschen worden ist . Die eigentliche 
Handlung jedoch , die durch den Spruch beeinflusst werden sol l und die 
mit Imperativen angekündigt wird, ist das Hineinfliessen von Sagostar-
ke und Wasser in den Auffangtrog, in das Palmblütenhüllblatt . Dieses 
Palmblütenhüllblatt tragt die Namen von Frauen , Namen, die dem Klan 
Wape zugehoren, ebenso wie das Palmblütenhüllblatt und die Palme , von 
der es stammt. Dieses Hüllblatt wird in dem Spruch als Frau darge-
stellt, die auf dem Boden liegt und die Beine spreizt, d . h. d as Pa l m-
blütenhüllblatt ist offen und bereit, die Sagostarke aufz unehmen . Wie 
ja schon gesagt wurde, wird diese in den Auffangtrog hineinf l iessende 
Sagostarke mit der mannlichen Samenflüssigkeit gleichgesetzt. In die -
sem Spruch wird somit das Bi l d eines Geschlechtsverkehrs gegeben; die 
Sagostarke soll sich im Palmblütenhüllblatt festsetzen wie der Samen 
des Mannes in der Frau . 
Der Schlussteil des Spruches kann nicht vollstandig erklart werden . 
Es wird darauf hingewiesen, wie die Frau den Sago in i hrem Tragnet z 
auf den Rücken hochschwingt und forttragt. Diese Frau tragt gleich-
sam ihren Mann mit sich fort, ihren Mann in Gestalt von Sago. Es wird 
also nicht nur wahrend der Sagogewinnung eine enge Verbindung zwischen 
der Frau und dem Sago angenommen, sondern auch das Wegtragen von Sago 
enthalt noch d i ese enge Bez iehung , we nn Sago a uf de m Rücken der Frau 
aufliegt . 
Wir sehen , wie in diesem Spruch die enge Beziehung zwischen Sago 
und Frau zum Au s druck gebracht wird, eine eng e Verbindung , die wir ja 
immer wieder in den verschied e nen Aussage n haben feststell en konnen . 
Wesentl i c h ist f e rner , dass in diesem Sp r uch a uf das e ntsch e idende 
Ere i gn is in d e n Myt h e n über das e r s t e Absetzen vo n Sagost arke im Au f -
f a n gt rog hingewi esen wird, namlic h d e n Gesch l echt sver keh r . Zu Rech t 
kann daher gesagt werden, dass i n dem Hineinfliessen der Sa gostarke in 
den Auffangtro g und in dem Abs etzen der Sagostarke in dem Hüllblatt 
von einhe imi s che r Seite her d i e entscheidende Handlung in d e r Sagoge-
winnung geseh e n wird. 
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Spruch zur Verringerung von Sago (Nr. 2) ; Informant Sangindimi (Klan Nongusime) 
Moenondimeli Tumanondimelil 
Moenondimeli (l) Tumanondimeli (l)/ 
Tolanganwoli Nambanganwolil 
Tolanganwoli (2) Nambanganwoli (2)/ 
mbulo vilu yembamano ! yolo vilu yembamano ! l 
[ Sago ] geklopft gefallt gehe fort ! [Sago ] gewaschen gefallt gehe fort ! / 
nguyamba yembamano ! kapmayamba yembamano ! l 
[ auf] Wasser - Weg gehe fort ! [ auf ] Erde - Weg gehe fort ! / 
s amboemba Z i wembamano ! yamboembali yembamano ! l 
[ Schenkel ] ze i gend gehe ! [Schenkel ] offnend gehe ! / 
nguyamba yembamano ! kapmayamba wembamano ! l 
[ auf ] Wasser-Weg gehe fort! [ auf ] Erde - Weg gehe fort ! / 
andi ngiga yembamano ! andi moenga yembamano ! l 
Erdschlamm gefest i gt gehe fort ! Erdschlamm gedreht gehe fort ! / 
Windumalan yembo Kamblombo yembol 
Windumalan (3) im Inneren Kamb l ombo (3) im Inneren/ 
samoemulaka yembamo ! yamoemulaka yembamo ! l 
aufgewirbelt gehe fort! aufgewirbelt gehe fort ! / 
nguycunba yembamo ! kamiyamba yembamo ! l 
[ auf] Wasser - Weg gehe fort ! [auf] Fisch-Weg gehe fort!/ 
Tolanganwoli Nambanganwolil 
Tolanganwoli Nambanganwoli/ 
mbu lo vi Zu yembamo ! yo lo vi Z u yembamo ! l 
[ Sago] ge klopft gefallt gehe fort ! [ Sago] gewaschen gefallt gehe fort ! / 
Wi nduma lan yembo Kamblombo yembol 
Wind umal a n im Inneren Kamblombo im Inneren/ 
samboembali kwalano yamboembali kwalanol 
[ Sche nkel] zeigend liegt s ie [Schenkel ] offnend liegt sie/ 
nguycunba yembamano! kapmayamba yembamano ! l 
[auf] Wasser - Weg gehe fort ! [auf ] Erde-Weg gehe fort ! / 
andi ngiga yembamo ! andi moenga yembamo! l 
Erdschlamm gefest i gt gehe fort ! Erdschlamm gedreht gehe fort ! / 
(l) Name für die Sagopalme bzw. Sago. 
(2) Name der Frau , die Sago produziert. 
( 3 ) Name für das Palmbl ütenhül l blatt. 
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Kommentar zu Spruch Nr. 2 
Dieser Spruch dient der Verringerung von Sagostarke. Er wird auf die 
Rippe eines Sagopalmblattes gesagt, die bei der gefallten Sagopalme in 
den Bo den gesteckt wird . Wenn man d~es getan hat und von der Sago -
palme weggeht , darf man sich nicht umkehren, dader Sago sonst in das 
Hüllblatt zurückginge. Der Sago verlasst so die Palme und folgt einem 
nach . 
Der Text des Spruches ist in mancher Hinsicht demjen i gen von Spruch 
Nr. l sehr ahnlich, und so sind gerade die kleinen Varianten zu beach-
ten. Wiederum werden zu Beginn Namen genannt, diesrnal auch gleich Na -
men der Frau, die Sago produziert. Wenn dies zu Anfang des Spruches 
Nr. l anders ist, so wird man dies wohl auf Ungenauigkeiten und Unre-
gelmassigkeiten des Informanten - v . a . durch die künstliche Situation 
des Sprechens auf ein Band bewirkt - und weniger auf Bedeutung inne -
habende Variationen zurückzuführen haben . 
Wahrend im Spruch zur Vermehrung gesagt wird, dass Sago bzw. die 
Sagopalme gekomrnen sei, wird mit diesem Spruch der Sago aufgefordert, 
fortzugehen. Der Sago soll in das Wasser und in die Erde gehen. Die 
Sagostarke soll sich nicht im Palmblütenhüllblatt festsetzen , sondern 
sie soll aus dem Hüllblatt hinaus in die Erde und in das Wasser flies -
sen . Der Informant Sangindimi sagte als zusatzliche Erk l arung, dass 
gleichsam das Hüllblatt umgekehrt würde - also die Aussenseite des 
Palmblütenhül l blattes nach oben gerichtet -, so dass die Sagostarke 
sich gar nicht festsetzen konne. Dies wird jedoch im Spruch nic ht 
ausdrücklich erwahnt, ja, es wird sogar gesagt, dass das Hüllblatt 
zwar da liege, aber die Sagost a rke wegflie s sen solle . 
Ein e für unseren Zu s amme nhang sehr wic hti ge Formu lierung bes t e ht 
darin, dass gesagt wird, Sago habe den Erd s chlamrn gefestigt und ge -
dreht. Dieser Erdschlamm (andi) ist ja jene Erde, von der in den Mythen 
berichtet wird, wie sie aus dem anfanglich überall verbreiteten Wasser 
emporgetaucht sei. Wie wir schon erfuhren (l), soll in diese erste, 
noch wassrige Erde Sago hineingerührt worden sein. In diesem Spruch 
finden wir nun die Entsprechung zu dieser Mythen-Aussage. Der Prozess 
des Festigens (ngi - ) und des Drehens (moe-) ist hier von grundsatzlicher 
Bedeutung. Die Sagostarke kann sich im Auffangtrog nicht absetzen, da 
sie aufgewirbelt wird . Wie in den entsprechenden Mythentexten mehr-
fach gesagt wurde, soll ja gerade durch den Geschlechtsverkehr und die 
(l) Vgl . den Mythentext Nr. 3 im Abschnitt 8 . 1 . 1. 
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dabei verwendeten SagopalmblAtter - als ''Ruhebett'' - ein Absetzen der 
SagostArke im Auffangtrog herbeigeführt worden sein. Diese PalmblAtter 
haben die Funktion, ein zu starkes Aufwirbeln der sich absetzenden Sa-
gostArke durch das stAndig nachfliessende Wasser zu verhindern. In dem 
hier vorliegenden Spruch wird nun nicht mehr von einem Geschlechtsver-
kehr zwischen Frau und Mann gesprochen, d.h. die SagostArke kann sich 
auch nicht absetzen und fliesst so in das Wasser, in die Erde, die ge -
festigt wird. Man konnte sagen, dass durch diesen Spruch der Zustand 
vor der ersten, mythischen Sagogewinnung wieder hergestellt werden 
soll, der Zustand vor dem Geschlechtsverkehr, der erst ein Absetz~n 
der SagostArke brachte. Es ist jener Zustand, als Sago noch nicht die 
Nahrung für den Menschen darstellte, als Sago - den Mythen nach - noch 
als Mittel zur Schaffung der Erde benotigt wurde. 
WAhrend also der Spruch zur Vermehrung der SagostArke diejenige 
Handlung unterstreicht, die gerade zur Herbeiführung des heutigen Zu -
standes diente, weist der Spruch zur Verringerung von SagostArke in 
die Zeit vor jener Handlung . Durch diese Zurückversetzung in den Zu -
stand vor der Begründung des heutigen Seins erhAlt der zweite Spruch 
seine negative Bedeutung; er negiert den heutigen Seinszustand . 
Spruch zur Vermehrung von Sago (Nr. 3); Informant Nigwan (Klan Moni) 
Moewando Moewanaran Wolime sala Djindjime sala nyimun 
Mo ewando (l) Moewanaran (l) Wolime See (2) Djindjime See Bruder 
Moenondi meli Tumanondimeli/ 
Moenondime li ( 3 ) Tumanondimeli ( 3 ) / 
Moendumban kula Moenduwusa kula/ 
Moen d umban (4) Axt Moenduwusa (4) AxtJ 
mbulo yini yolo yini / 
du has t [ Sago ] geklopft du has t [ Sago] gewaschen/ 
Windumalan yembo Tavandumalan yembo/ 
Windumalan (5) im Inneren Tavandumalan (5) im Inneren/ 
mbi malaka weganda mbanda malaka weganda/ 
SagostArke allein geht Sagomark (6) allein geht/ 
(l) Name der Sagoproduzentin . 
(2) Eigentlich ist Wolime (bzw. Djindjime) heute ein Sumpfgebiet. 
( 3 ) Name für die Sagopalme bzw . Sago. 
(4) Name der Axt. 
(5) Name des Palmblütenhüllblattes . 
(6) Vermutlich ist hier auch die SagostArke gemeint . 
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maZimbiak segaZa weganda ndamambiak segaZa weganda/ 
Schaum der Augen geflossen geht Schaum der Nase geflossen geht/ 
kundimbiak segaZa ngangambiak segaZa/ 
Schaum des Mundes geflossen Schaum des Unterkiefers geflossen/ 
mbi maZaka mbanda maZaka/ 
Sagostarke allein Sagomark allein/ 
WindumaZan yembo TavandumaZan yembo/ 
Windumalan im Inneren Tavendumalan im Inneren/ 
saZetame yaZetame/ 
sich hin- und herdrehen/ 
umbo kwambama! l 
hier bleib liegen!/ 
MembewoZi ngea KambiambewoZi ngea/ 
Membewoli (l) Haus Kambiambewoli (l) Haus/ 
MoenondimeZi TumanondimeZi umbo kwambama!/ 
Moenondimeli Tumanondimeli hier bleib liegen!/ 
s s s s! 
s s s s! (2) 
Kommentar zu Spruch Nr. 3 
In diesem und in dem folgenden Spruch kommt starker als in den voran-
gegangenen Sprüchen die enge Verbindung zum Namengesang Kwiano zum Aus-
druck. Dies bemerken wir u.a. an der Verwendung bestimmter Namen. 
Wahrend in den Sprüchen des Informanten Sangindimi die Namen Tolangan-
woli und Nambanganwoli und ferner Membewoli und Kambiambewoli als Na-
men der Sagoproduzentin auftreten, sind in dem Spruch von Nigwan die 
Namen Moewando, Moewanaran (neben den Namen Membewoli und Kambiambe-
woli) anzutreffen. Ich mochte dies so interpretieren, dass darin die 
nahere Beziehung des Klanes Nongusime meines Informanten Sangindimi 
zur Mutter-Halfte zum Ausdruck kommt, weil die Namen Tolanganwoli und 
Nambanganwoli einem Klan dieser Halfte angehoren. 
Im Spruch wird beschrieben, wie die Frau Moewando ihren Sago im Ge-
biet Wolime gewinnt, jenem Sumpfgebiet im Osten von Gaikorobi, das in 
den Mythen und auch in dem Namengesang Kwiano immer wieder erwahnt wird. 
Anders als im ersten Spruch von dem Informanten Sangindimi finden 
wir in diesem Spruch keinen Hinweis auf einen Geschlechtsverkehr. Da-
(l) Name der Sagoproduzentin. 
(2) Zischlaute, die in vielen Sprüchen vorkommen. 
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gegen wird mehrmals der Schaum genannt, der sich im Auffangtrog befin-
det und sich dort hin - und herdreht . Es handelt sich hier um eine fast 
wêirtliche Parallele zu Vers "a" der Strophe 24 im zweiten Ausschnitt 
des oben wiedergegebenen Textes vom Namengesang Kwiano . Diese Strophe 
schliesst ja unmittelbar an jene an, in der die Wende in den Bemühungen 
zur Sagogewinnung angedeutet wird. Man muss diese Parallele auch so 
sehen, dass der Informant Nigwan den Namengesang Kwiano sehr gut kann -
te, was bei dem Informanten Sangindimi dagegen nicht zutraf . 
Spruch zur Verringerung von Sago (Nr. 4); Informant Nigwan (Klan Moni) 
Moewandowoli nyimun Moenondimeli Tumanondimeli 
Moewandowoli (l) Bruder Moenondimeli (2) Tumanondimel i (2) 
Wolime sa la Moendumban kula/ 
Wolime See Moendumban (3) Axt/ 
mbulo yini yolo yini/ 
du hast [Sago] geklopft du hast [Sago ] gewaschen / 
Windumalan yembo TaV8nduma lan yembo / 
Windumalan (4) im Inneren Tavandumalan (4) im Inneren/ 
m8limbiak segal8 ndamambiak seg8L8/ 
Schaum der Augen geflossen Schaum der Nase geflossen / 
k8pmanoagn ngwamb8noagn/ 
in Erde - Sago in Wurm - Sago (5) / 
k8pmanoa wenda ngwambanoa wend8/ 
in Er d e - Sa go er g in g i n Wurm- Sa go er g i ng / 
wisone wend8 ngisone wend8/ 
[ a l s ] rote Würmer ( 6 ) e r g ing [ al s ] schwarze Würme r er g i ng/ 
MoewanaranwoZi MoewandowoZi Djindjime sala nyimun Tumanondime Zi 
Moewanaranwoli ( 7 ) Mo ewandowoli Djindjime See Bruder Tumanondime l i 
Moenduwusa kul a/ 
Moe n d uwusa ( 8 ) Axt / 
mbulo yini yolo yini/ 
du hast [Sago] geklopft du hast [ Sago ] gewasche n/ 
(l) Name d er Sagoproduzentin. 
( 2 ) Name für di e Sagopalme bzw. Sago. 
( 3 ) Name d er Axt. 
( 4 ) Name für das Palmblütenhüllblatt . 
( 5 ) ngwamba = weisse, kleine Würmer in d er Erde. 
( 6) E ine Ar t dicker "Regenwürmer". 
( 7 ) Name d er Sagoproduzentin. 
(B) Name de r Axt . 
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Tavandumalan yembo/ 
Tavandumalan im Inneren/ 
wi malaka wenda mbi malaka wenda/ 
rot allein er ging Sagostarke a l lein er ging/ 
ngi malaka wenda mbanda malaka wenda/ 
schwarz allein er ging Sagomark allein er ging/ 
mbulo yini _ yolo yini/ 
du hast [ Sago] geklopft du hast [ Sago ] gewaschen/ 
malimbiak segala ndamambiak segala/ 
Schaum der Augen geflossen Schaum der Nase geflossen/ 
kapmanoa wenda ngwambanoa wenda/ 
in Erde - Sago er ging· in Wurm- Sago er ging/ 
Yamburamelia wenda Kavakmelia wenda/ 
zu Yamburameli (l) er ging zu Kavakmeli (l) er ging/ 
ngunyinga wenda kapmanyinga wenda/ 
i n Wasser - Schlafkorb er ging in Erde - Schlafkorb er ging/ 
kapmanoa wenda ngwambanoa wenda/ 
in Erde - Sago er g i ng in Wurm - Sago er ging/ 
s s s! (2) 
s s s! 
Moenondimeli Tumanondimeli Moekwandambuli Tumakwandambuli 
Moenondimel i (3) Tumanondimeli Moekwandambuli Tumakwandambuli 
Ngundenaue Kapmandenaue/ 
Ngundenaue Kapmandenaue/ 
' an Moewando Moewanaran Mbuando Mbuanaran Tewando Tewanaran/ 
diese ( ? ) Moewando (4) Moewanaran Mbuando Mbuanaran Tewando Tewanaran / 
mana angiamba mbuga yolandavalaga ungi Windumalan 
dich an d i eser Stelle geklopft gewaschen hier Windumalan (5) 
Tavandumalan Yivule Sevule umbana ndalagataga/ 
Tavandumalan Yivule Sevule hier nicht hinuntergegangen und geblieben/ 
mbi malaka mbanda malaka lakanama/ 
Sagostarke al l ein Sagomark allein du liegst/ 
(l) Name eines Urzeit - Krokodiles; hier als Metapher für Erde . 
(2) Zischlaute . 
(3) Dieser und die folgenden fünf Namen beziehen sich auf die Sago -
palme bzw. Sago. 
(4) Dieser und die folgenden fünf Namen beziehen sich auf die Frau , 
die Sago gewinnt . 
(5) Bei diesem und den folgendeh drei Namen handelt es sich wiederum 
um Namen für das Palmblütenhüllblatt . 
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man umbo yilaga kapmano ngwambano/ 
du so gegangen in Erde- Sago in Wur m- Sago/ 
wisone ngisone/ 
[ als ] rote Würmer [ als ] schwarze Würmer/ 
Yamburameli Kavakmeli/ 
[ zu] Ya mburameli [ zu ] Kavakmeli/ 
yimandagnvalaga mana kwapalige vale/ 
du bis t gegangen dich suchen sie s i eht / 
mana ngunyinga kapmanyinga yémbama ! / 
dein Wasser- Schlafkorb Erde - Schlafkor b gehe hinein ! / 
Kommentar zu Spruch Nr. 4 
In diesem Spruch fi nden wir ein e deut l iche Parallel e zu Spruch Nr . 2 ; 
die negative Wi rkung , d i e Ver ringerung der Sagostarke , wi rd auch hier 
als ein Wegflies ~en des Sa gos i n d i e Er de dargestellt. Es wird h i er 
jedoch nicht davon gesproch en , dass Sago den " Wasser - Weg" gehen solle , 
sondern es wird gesagt , dass Sagostarke sich in die Würmer ngwamba u nd 
sone verwandeln solle . Der Informant Nigwan sagte , dass Sago , der in 
die Erde fliesse , "wi e " diese Würmer sei . 
Noch e i ndeutiger wird jedoch der Weg der Sagostarke beschri eben , 
wenn gesagt wird, dass sie z u den Krokodilen der Urzeit , zu Yambur ame-
li und Kavakme l i gehen solle , d . h . i n die Erde . Dann werden auch d ie 
früher am Mi ttelsepi k üblichen Schlafkorbe (nyinga) genannt . Di ese h e ute 
durch die Moskitonetze vollstandig ersetzten Schlafkorbe werden i n ver-
schiedenen Sprüchen immer dann erwahnt , wenn auf die Eigenschaft des 
Verhüllens hingewjésen werden soil . In dem hier vorliegenden Spruch 
sind es nun das Wasser und die Erde, die den Sa go " einhüllen" , in sich 
v e rbe r ge·n solle n . 
Al s Kerna ussage habe n wir s omit in diesem Spruch die g l e i c h e wie 
in Spruch Nr . 2: Sago soll in die Erde und in das Wasser hineinge hen, 
so dass Sago n i cht Nahrung für die Menschen werden kann . 




? ( 2 ) l 
(l) Name für die Sagopalme b zw. Sago . 
( 2 ) Di eses Wort (is t e s e in Na me? ) konnte tro t z mehrfacher Nachfrage n 
l eide r nic ht gede ut e t werden. 
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mbimambo wenando yamembambo ngeanandol 
in Sagostarke er geht drehen ( ? ) er kommt / 
wingumbiak senando ngingumbiak senandol 
roter Wasserschaum er spritzt schwarzer Wasser schaum er spritzt/ 
semai wamai wenando wamai semai ngeanandol 
sich vermischen er geht sich vermischen er kommt/ 
wune mbunia ngwanda 






Tumanondimeli (l) ? l 
wune mbunia ngwanda 





piambeno wune sauwawa 
? um meine Vorderseite 
piambeno wune sauwawa 
? um meine Vorderseite 
windumambo wenando tavendumambo ngeanandol 
in das Hüllblatt ( 2 ) er geht in das Hüllblatt ( 2 ) er kommt/ 
wingumbiak senando ngingumbiak senandol 
roter Wasserschaum er spritzt schwarzer Wasserschaum er spritzt/ 
semai wamai wenando wamai semai ngeanandol 
sich vermischen er geht sich vermischen er kommt/ 
kumbungeakn wenando ndamangeakn ngeanandol 
in das Hint e rhaus er g e ht in das Vorderh a u s er kommt/ 
kukn kukn kalimbo kembi kembi kalimbol 
halten tragen (?) auf dem Kopf (?) t ragen (?)/ 
kumbudjamba wapamo makndjamba 
[auf] die Hinterkopf-f l ach e komme hoch! [ auf ] die Nacken - f l ach e 
wapamo!l 
komme hoch!/ 
wune mbunia ngwanda 





pi ambeno wune sauwawa 
? um mei ne Vorderseite 
(l) Name für die Sagopalme bzw . Sago. 
(2) Es i st unklar, ob es sich hier um eine Kurzform des Namens Windu-
malan (bzw . Tava ndumalan) h a nde l t. Ta t sachlic h wird das Palm-





? Ngansianome l i (l) 
piambanol 
? l 
wuna mbunia ngwanda piambano wuna sauwawa 





mbimambo wenando yamemambo ngeanandol 
in Sagostarke er geht drehen (?) er kommt/ 
wingumbiak senando ngingumbiak senandol 
roter Wasserschaum er spritzt schwarzer Wasserschaum er spri tzt/ 
wamai samai wenando samai wamai ngeanandol 
sich vermischen er geht s i ch vermischen er kommt/ 
kumbungeakn wenando ndamangeakn ngeanandol 
in das Hinterhaus er geht in das Vorderhaus er kommt/ 
kumbudjamba wapamo! makndjamba 
[ auf ] die Hinterkopf - Flache komme hoch ! [ auf] die Nacken- Fl ache 
wapamo ! l 









? l ( 3) 
Es handelt sich hier um einen jener beiden Sprüche , die ich von der 
Informantin Nguwoli aufnehmen konnte. Sie wurden ohne Aufforderung 
me ine r s eits gegeben, und vermutlich hatten noch bedeutend mehr Sprüche 
vo n Frauen, gerad e über Sago, a uf ge nommen we rden konnen (4). Hier er-
sch e int e s mir nun nic ht ohne Bedeutung , das s dieser Spr uc h vo n e ine r 
Frau gesagt wurde. Einmal aus d e m Grunde, weil nur in diesem Spruch 
"we ibliche" Namen der Sagopalme vorkommen und ferner , weil deutlich be-
s chrieben wird, wie eine Fra u das mit Sago gefüllte Tragnetz auf ihren 
Rücken hochhebt. 
Der Spruch dient der Vermehrung von Sago. Anders als in dem Spruch 
Nr. l und vergleichbar mi t dem Spruch Nr. 3 wird nicht von einem Ge -
(l) Merkwürdigerweise soll es sich hier um einen Namen für die Sago -
starke handeln. 
(2) Name für die Sagopalme bzw. Sago. 
(3) Im weiteren Text des Spruches, der bis auf wenige Namen unveran -
dert bleibt, nannte Nguwoli noch die "weiblichen" Namen Moenon-
dindjo und Tumanondindjo für die Sagopalme bzw . Sago. 
(4) Auch die Frau des Informanten Sangindimi kannte Sprüche über Sago . 
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schlechtsverkehr gesprochen. Dagegen wird der Mischungsprozess hervor -
gehoben, wobei wiederum fast wortlich die Formulierung auftritt, die 
auch im Namengesang Kwiano enthalten ist. Wie schon gesagt, wird das 
Hochheben des Tragnetzes besonders betont . Man kann dieses Hochheben 
folgendermassen beschreiben: Zuerst steht eine Frau vor dem noch auf 
dem Boden ruhendeh Tragnetz; dann ergreift sie den Tragriemen ~es 
Netzes, den sie meistens nochmals verknotet, und mit einem Schwung 
dreht sich die Frau und hebt gleichzeitig so das Tragnetz auf ihren 
Rücken hoch . Die Frau vollzieht also eine drehende Bewegung, und die -
se wird in dem Spruch mi t d en Worten ngwanda und ngwandia angezeigt. E s 
wird dabei gesagt , dass das Tragnetz um die Vorderseite der Frau kreist 
und so auf den Rücken hochgeschwungen wird . Wie schon im Kommentar zu 
Spruch Nr . l gesagt wurde, bleibt - in den Vorstellungen der Einheimi -
schen - die enge Verbindung mit Sago über den eigentlichen Prozess der 
Sagogewinnung hinaus erhalten , wenn die Frau den Sago auf ihren Rücken 
schwingt und dann in das Wohnhaus bringt . 
Spruch zur Vermehrung der Larven des RüsseZkafers (Nr . 6); Informant Sangindimi 
(Klan Nongusime) 
man ndangima kumbu ndangima wiak ndangima/ 
du Rüsselkafer viele Rüsselkafer Flügel (?) Rüsselkafer/ 
NondimeZi witn yiga Zambama! Tumanondimeli 
[auf ] Nondimeli (l) uriniere ! [ auf ] Tumanondimeli (l) 
witn yigi(! Zambama!/ 
uriniere!/ 
Kweando vliambani! l 
Kweando (2) komme herüber!/ 
Langaui numbukmbo taga vliambani ! 
in den Bergen Langaui (3) geblieben komme herüber ! 
Kumbrangaui numbukmbo taga vliambani ! / 
in den Bergen Kumbrangaui (3) geblieben komme herüber!/ 
nina yiga wukn yiga kwaZa kZa 
dein schones Tragnetz schonen Faserrock genommen 
viasoZaga vZiambani!/ 
aufgehangt komme herüber!/ 
(l) Name für die Sagopalme bzw . Sago . 
(2) Name für die Larve des Rüsselkafers. 
(3) Berge im Süden des Mitte l sepik. 
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nina sangiwukn sangikwaZa kZa 
dein Tragnetz mit Muster Faserrock mit Muster genommen 
viasoZaga vZiambani! / 
aufgehangt komme herüber ! / 
NondimeZina kumbudjamba vaZambani! makndjamba vaZambani! l 
von Nond i meli Hinterkopf- Flache verzehre ! Nacken-Flach e verzehre!/ 
kava soZani kava kiaZani / 
du bist verbrannt du bist gestorben/ 
Langauimbo vZiambani ! Kumb:rangauimbo vZiambani ! / 
von Langaui komme herüber ! von Kumbrangaui komme herüber! / 
vZiaZagataga Mevambakmbo nina MembewoZi 
herübergekommen und geblieben in Mevambak (l) dir Membewoli (2) 
KambiambewoZi ToLanganwoZi NambanganwoZi nina/ 
Kambiambewoli Tolanganwol i Nambanganwoli dir / 
nina yiga wukn yiga kwaZa/ 
dein schones Tragnetz schoner Faserrock/ 
sangiwukn sangikwaZa k Za 
Tragnet z mit Mus ter Faserrock mit Muster geno mmen 
viasoZaga kwanindagn/ 
aufgehangt du bist geblieben / 
nina yaZaLauviga ta ZeZauviga vage/ 
dich aufgedeckt aufgedeckt sie s ah/ 
yani ! yani ! Yamando yani ! yani ! Yando yani! / 
komm! komm! Yamando (3) komm! komm ! Yando ( 3 ) komm! / 
nina kundiya vakanda ngangaya vakanda/ 
dein Feuer [im] Mund sieht man Feuer [im] Unterkiefer sieht man / 
NondimeZina ndumbuni vakanda wembuni vakanda/ 
vo n Nondime l i Ma nne r r üc k e n s i eht man Krok odilr üc k e n s i e h t man / 
Kweando vakanda Kweana:ran vakanda/ 
Kweando s i eht ma n Kwe anara n (4) s i e ht ma n / 
Yanamak yani ! Kwambanganamak yani! / 
Yanamak ( 3 ) komm! Kwambanganamak (3 ) komm! / 
ndumbuni vakanda wembuni vakanda s s s ! ( 5 ) l 
Manne r r ücken s i eht ma n Krokodilr üc k e n s i e ht ma n / s s s ! / 
(l) Mit Mevamba k ist hier das Ge b i e t um Gaikorobi gemeint . 
( 2 ) Di eser und d i e folgenden dre i Name n bez i e h en s ich auf d i e Frau, 
die die Larven s ammeln wird . 
( 3 ) Na me f ür e i n bes t i mmt es Feuer . 
(4) Name f ü r die Larv e d es Rüsse lkafe r s . 
( 5 ) Zi schlaute . 
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v aka kambuZa kan da sambangu 
? ? ? Kriegstanz 
n ina Zauviga vage/ 
di eh aufgedeckt si e sa h/ 
MembewoZi KambiambewoZi/ 
Membewoli Kambiambewoli / 
saga vembangu 
getêitet Festtanz 
ka Mevambak numungi Kambiambak numungi / 
vega/ 
getanzt / 
diese Feinde von Mevambak Feinde von Kambiambak (l) / 
nina Zauviga vage/ 
dich aufgedeckt sie sah/ 
sambangu saga vembangu vega/ 
Kriegs tanz getêitet Festtanz getanzt / 
ke nyan kangi kandita wa nina vakanda/ 
dieses Madchen hier ? dies dich sieht man / 
Korrunentar zu Spruch Nr. 6 
Die Vermehrung der Sa golarven (2) in der Sa gopalme wird in dem Spruc h 
als ein Herbeirufen der Rüsselkafer bzw. der Larven dargestellt. Di e-
ses Herbeirufen aus einer bestimmten Richtung kommt in verschiedenen 
Sprüchen zum Ausdruck, so z . B. bei der Vermehrung der Frücht e der Ko-
kospalme. Die Rüsselkafe r b zw . Larven s o llen aus dem Gebiet Kumbran-
gaui, im Süden d e s Mitt e l sepik, her übe rkommen. Wie schon darge legt 
wurde , ist ja ge r ade d i e Sa gopalme b zw. das mi t ihr v e rknüp f te Ahne n -
wesen mit diesem Gebiet in besonderer Weise verbunden . 
Der Rüsselkafer soll i n die Rinde der Sagopalme uriniere n, d.h. s e i-
ne Eie r hineinlegen, damit Larven entst e hen . Von Einheimi schen wurde 
manc hmal d i ese s Uri n ieren a uc h als e in Legen von Ei ern beschrieben. 
Anfangs wird in dem Spr uc h d e r Rüsse lkafer a l s mannlich e Kreat ur ange-
spr och e n; darau f h i n tritt jedoch d i e La rve in d e n Vordergr und , d i e von 
der anderen Seite d es Fl usses - also vom Gebiet südlic h d e s Sepik -
herüberkommen soll. Die Larve wird als Frau dargeste llt, was sich be-
sonde r s in den Attribute n der Larve ze igt : Faser roc k und Tragnet z . 
Die g l eich e n Attribute we r den a u c h in d e n Sprüc h e n z u r Vermeh r ung d e r 
Früchte der Ko kospalme b zw . der Arecapa l me gen a n nt ; sie sind stereo-
t ype Ke nnzeichnungen des weiblic he n Aspektes , in diesem Fall d e r Larv e , 
und nicht spezifisch für diese Insekten . 
(l) Hier is t gemeint, dass die Mensch e n aus dem Gebie t um Ga i ko r o b i 
der Larv e f e indlic h ges innt s ind, d.h . die s e essen werden. 
( 2 ) Be i d iesem und d em f o l gende n Spruc h wurde l eid e r versaumt z u fra -
gen, a u f was er gespr ochen wird. 
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Die Larve soll das Innere der Sagopalme verzehren, verbrennen, denn 
das Fressen des Sagomarkes durch die Larve wird ja als ein Verbrennen 
des Sagomarkes interpretiert. Dies kommt besonders dann zum Ausdruck, 
wenn im Spruch das Feuer selbst genannt wird. Dieses Feuer wird im 
Mund und im Unterkiefer der Larve lokalisiert. Aus anderen Sprüchen 
kann dazu noch gesagt werden, dass dieses Feuer manchmal als das Feuer 
der Urfrau Nduman bezeichnet wird. 
Schliesslich sei noch auf eine wichtige Einzelheit hingewiesen: In 
dem Spruch wird gesagt, dass der Rücken bzw. Stamm der Sagopalme zu 
sehen sei, und dieser Rücken wird auch als Krokodilrücken betrachtet. 
Hier haben wir wieder die Verbindung, die zwischen Sagopalme und Kro-
kodil von Einheimischen gezogen wird. Die Sagopalme wird von der Frau 
aufgebrochen, der Stamm wird blossgelegt, und so ist auch der Rücken 
dieses in der Sagopalme verkorperten Ahnenwesens Nondimeli zu sehen. 
Sprueh zur Verringerung der Larven des Rüsselkafers (Nr. ?); Informant Sangindimi 
(Klan Nongusime ) 
ndangime ndangime ndangime kumbu ndangime ndangime/ 
Rüss~lkâfer Rüsselkâfer Rüsselkâfer viele Rüsselkâfer Rüsselkâfer/ 
Moem ndangime ndangime Nolim ndangime ndangime/ 
Moem (l) Rüsselkâfer Rüsselkâfer Nolim (2) Rüsselkâfer Rüsselkâfer/ 
Moenondimelina kwiano valame mbandeno val ame/ 
von Moenondimeli (3) Sagomark du hast geges sen Sagomark du hast gegessen/ 
keve kiambame! keve Zombame!/ 
stirb! verbrenne!/ 
nyaitn Tumanondimeline nyai tnave va l ame 
Vater von Tuma no nd imel i ( 3 ) Knoch e n de s Vate r s du has t gegess e n 
ngwailave valame/ 
Knoch en des Grossv ater s du hast gegesse n/ 
keve kiambame! keve so lembame! witn yo l alame/ 
stirb! verbrenne! du darfst nicht urinieren!/ 
kweani kweani kweani Kweando kweani Moewando kweani 
Larve Larve Larve Kwe ando (4) La rve Moewa ndo ( 5 ) Larve 
(l) Name des Sago-Ahnen. 
( 2 ) Name eines Ahnen, der manchmal mit Moem verg lichen wird. 
( 3 ) Hier wiederum Name für die Sagopalme b zw. Sago. 
(4) Name für die Larve. 
(5) Die s er Name s teht hier eigenartigerwe i s e auch für die Larve . 
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Moewanaran kweani l 
Mo ewa na r a n (l) Larve/ 
kava kiambani ! kava solembani ! l 
s tirb ! verbrenne ! / 
Langauiat valambani ! Kumbr angauiat 
nach Langaui (2 ) gehe hinüber ! nach Kumbr angau i (2) 
valambani ! l 
geh e hinüber ! / 
nina kwa lukwala k la yembani .' 
de inen e i nfarbigen Faserrock genommen gehe! 
ni na sangi kwala k la yembani ! l 
de inen Faserrock mit Muster genommen gehe ! / 
angvi tamndamba valambani ! kambakndamba 
dort [ zum] Za un aus St e i nen gehe hin über! [ zum ] Zaun aus Steine n 
valambani !l 
gehe hinübe r ! / 
woli ngi ga yembani! woli moenga yembani ! l 
Fra u gebunden gehe ! Frau gedreht geh e ! / 
kwoiani kwoiani Kweando kwoiani Kweanaran kweanil 
La r ve La r ve Kweando Larv e Kweanaran ( 3 ) Larve / 
Moenondimelina windigi mbi valani ngindi gimbi 
von Moen on dime l i rot en Mastdarm du hast g e gessen s c hwarzen Ma stdarm 
va lan i l 
du has t ge gessen/ 
kava kiambani ! kava solembani ! l 
s tirb ! verbrenne ! / 
Langaui at va lambani ! Kumbrangauiat va lambani ! l 
nach La ngau i geh e h i n über ! nach Kumbra ngau i geh e hinüber ! / 
Poemanga valambani ! Yambumanga val ambani ! l 
n a ch Poema nga (4 ) gehe hinüber ! nac h Yambumanga (4) gehe hinübe r ! / 
s s s ! / ( 5) 
s s s ! / 
kava kia kava soandal 
gestor ben ver brannt / 
( l ) Dieser Name s t eht hier e i genar t i gerwe i se a u ch f ür die Larve . 
( 2 ) Gebiet im Süden de s Mitt e lsepi k . 
( 3 ) Auc h dies i s t ein Name für die Larve . 
(4) Vermut l i ch das Geb iet südlich des Mittelsepik gemeint . 
( 5 ) Wi ederum Zi sch l a ute . 
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valalagataga tamndamba kambakndamba 
hinübergegangen und geblieben Zaun aus Steinen Zaun aus Steinen 
Langaui Kumbrangaui umbo valalagataga/ 
Langaui Kurnbrangaui dort hinübergegangen und geblieben/ 
kwalu ngita sangi ngita/ 
kwalu- Papagei rufen (? ) sangi - Pa pagei r ufen (?)l 
kwalu moenda sangi 




dort hinübergegangen und geblieben/ 
nganinganimbangu yipmayipmambangu/ 
Tanz rnit dern Schwanz Tanz rnit den Hüften/ 
nina yiga wukn yiga kwala kla 
dein schones Tragnetz schonen Faserrock genornrnen 
viasolagataga 
aufgehangt und geblieben/ 
kwalu ngita 
kwalu-Papagei rufen (?) 
sangi ngita kwambani ! / 
sangi- Papagei rufen (?) bleibe! l 
Moewando Moewanaran ngani nina kliana wuna kliana 
Moewa ndo Moewanaran spater dich ich werde holen ich werde holen 
Sangindimi wuna kliana/ 
Sangi nd i rni (l) ich werde holen/ 
Kommentar ,zu Spruch Nr . ? 
Dieser Spruch wird zur Verringerung der Larven angewendet. Die Larven 
so llen vertrieben werden . Es wird gesagt, dass der Rüsselkafer vorn 
Sagornark gegessen habe und nun s t e rben, ja verbrennen soll. Aber 
auch die Larve soll sterben und verbrennen und in das Gebiet irn Süden 
des Mittelsepik gehen. Wir haben a l so den urngekehrten Vorgang vor uns , 
wie er in dern Spruch zur Verrnehrung dargestellt wird . 
Einzelne Besonderheit en dieses Spruches konnen n i cht naher erlautert 
werden . Die Erwahnung der Papageien ist ein solcher Fall. In welcher 
Beziehung sie zu diesen Ka f ern und Larven stehen, ist unklar . Vie l-
leicht ist es so zu vers t ehen , dass sie auch rnit dern Gebiet irn Süden 
des Mi tte l sepik in einer Verbindung stehen, rnythologisch gesehen . Fer-
ner kann auch n i cht erk l art werden, warurn gerade die Narnen Moern und 
Nolirn irn Zusarnrnenhang rnit dern Rüsselkafer genannt werden. 
( l ) Narne des Sprechenden . 
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Der Schluss des Spruches ist reprasentativ für viele andere Sprü-
che. Diese bestimmte Form besteht darin, dass der Sprechende sich 
selbst miteinbezieht, seinen eigenen Namen nennt; es wird eine direkte 
Beziehung desjenigen, der das Ritual ausführt, mit dem betreffenden 
Ahnenwesen ausgedrückt. An dieser Stelle bemerken wir sehr deutlich, 
was von mir als eine Form der Anrufung genannt worden ist. Diese 
Sprüche sind eben nicht Formeln, sondern man spricht, improvisiert an-
hand bestimmter Namenreihen und anderer feststehender Formulierungen. 
Spruch für die Jagd auf Wildschweine an SagopaLmen (Nr. 8); 
Informant Yamanawan (Klan Sui) 
kambambima kambambima nono kambambima/ 
kambambima (l) kambambima nono- Sagopalme kambambima/ 
Suikumban v ema ngia kambambima 




Gelenke der Hinterbeine fesseln 
ngalatamba ngia 
Gelenke der Vorderbeine fesseln 




nyaitava ngia kambambima 
Knochen des Vaters fesseln kambambima 
ngwailava ngia 







malimbo ngia kambambima ndamambo ngia kambambima/ 
an den Augen fesseln kambambima an der Nase fesseln kambambima/ 
ngilagn ngia kambambima mailagn ngia kambambima/ 
fesseln kambembima umwinden kambambima/ 
aia! 
aia! 
Ngisimbawolia ngilag ngilag ngilag ngilag 
Ngisimbawolia (3) fesseln ... 
maem maem maem maem ngilag ngilag maem maem maem/ 
umwinden . . . fesseln umwinden/ ... (4) 
(l) Vermutlich ist es die Bezeichnung für das Blatt, auf welches der 
Spruch gesagt wird. 
(2) Name eines Schweines. 
(3) Name eines Pflanzenblattes. 
(4) Es folgen nun weitere Namen von Schweinen usw. mit dem sonst 
gleichbleibenden Text. Im folgenden wird der besondere Schluss-
teil (kamblakundi) wiedergegeben. 
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Moenondimeli wandi ndumbunimbo mbambura 
jetzt Moenondimeli (l) sagt man auf den Rücken des Mannes 
watagatagal 
hinaufgestiegen und geblieben/ 
mana Lasambanwoli mana lasa Lasandimi 
dein Lasambanwoli (2) dein linkes Bein Lasandimi (2) 
lasambo tule yelelagal 
auf dem linken Bein aufgestützt/ 
mana pule Mbusopo wandi pule Yosopo 





mana mbandi Kramowan Sanglamowanmbo paka djimbuga yelaga 
dein Novize Kramowan (4) mit Sang l amowan (4) aufgebrochen 
mbu lo yo lo kwcona l 
[ Sago] geklopft [Sago ] gewaschen du lagst/ 
mbconbura 
jetzt 
wuna nyan Sisewan Sisemeli Sisendimi Asendimi 
mein Sohn Sisewan (5) Sisemeli Sisendimi Asendimi 
kuta woga suvu puga kulalagal 
ergriffen hinausgegangen geworfen (6) aufgebrochen/ 
wuna nyan wuna nambi latn nyan Sisenconak 
meine Tochter meine Speerspitze sitzt Tochter Sisenamak (7) 
Asenconak Mbonamak Ngandjanconak Sisembanwoli AsembanwQlimbo 
Asenamak Mbonamak Ngandjanamak Sisembanwoli Asembanwo l i mit ihnen 
woga suvu puga ku la laga l 





Yconburameli wandi tangaknmbo Kavakmeli 
Yamburameli (8) sagt man auf dem Erdboden Kavakmeli (8) 
tangaknl 
Erdboden/ 
mana lasa mbutata sala mbutatal 
dein linkes Bein gebrochen rechtes Bein gebrochen/ 
(l) Name für die Sagopalme bzw . Sago. 
(2) Vermutlich bezieht sich dieser Name auf das Bein . 
(3) Name des Sagoklopfers . 
(4) Name der Axc. 
(5) Dieser und die folgenden drei sind Namen des Speeres. 
(6) Vermutlich ist auch "schiessen" bzw. "toten" gemeint. 
(7) Dieser Name und die folgenden fünf Namen beziehen sich auf die 
Speerspitze aus Bambus, die am Speer befestigt ist . 
(8) Name eines Krokodiles der Urzeit ; hier ist damit der Erdboden 
( tangakn) gemeint . 
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vema mbutBt8 velambB mbut8t8/ 
Hinterbeine gebrochen Vorderbeine gebrochen/ 
nyaitaVB mbutBt8 ngwailaV8 mbut8t8/ 
Knochen des Vaters gebrochen Knochen des Grossvaters gebrochen/ 
mBliso mbut8t8 ndamaso mbutBtB/ 
Augen (?) gebrochen Nase (?) gebrochen/ 
SBmbB 
Ba eh 
taviatB yan taviatB/ 







YamburBmeli Kavakmeli tangBknmbo 
Yamburameli Kavakmeli au f dem Erdboden 
ngu mbilo mbilo mbilo mbilo sangi lo.vak lo.vak lo.vak lo.vak/ 
Wa sser spritz t hervor Bl ut (l) spritzt hervor/ 
mbou!! s s s! 
m bou ! ! s s s ! ( 2 ) 
Kommentar zu Spruch Nr . 8 
Dieser Spruch wird angewendet , wenn Wildschweine bei der Annaherung 
des Jagers an den Zaun vor einer gefallten Sagopalme .von dieser weg-
laufen. An derjenigen Stelle vor dem Zaun , an we l cher der Jager steht , 
wenn das Schwein weglau f t , wird in die Erde das mit dem Spruch bespro -
chene Blatt kambBmbimB vergraben . Ferner wird der Spruch auch bei Ver-
mehrungsriten für Schweine gesagt. 
In dem ersten Teil des Spruches wird deutlich darauf hingewiesen, 
wie das Wildschwein an der Sagopa lme festgehalten werden soll , damit 
der Jager das Tier toten kann . Es wird also hier auf die grosste 
Schwierigkeit bei dieser Jagdform verwiesen, wenn namlich das Tier 
bei Annaherung durch den Jager weg l auft. So sollen die Beine , Gelenke , 
Knochen , Augen und die Nase des Tieres gebunden werden . 
Der zweite Teil des Spruches beschreibt , wie das Tier Sago fr i sst 
und dabei vom Jager getotet werden kann. Die S~gopalme wird in dem 
Spruch wieder a l s " Mann " dargestellt , auf dessen Rücken das Wildschwein 
steigt, um zu fressen. 
(l) sangi, sonst auch die Bezeichnung für einen best i mmten Papagei, 
soll hier nach Aussage e ines Informanten auf das Blut des getote -
ten Tieres hinweisen. 
(2) Ausruf des sterbenden Tieres und Zi schlaut e . 
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Wie eine Frau beginnt dann das Wildschwein mit Sagoklopfer und Axt 
an der Sagopalme zu arbeiten, das Mark aufzubrechen, zu zerkleinern 
und auszuwaschen. Dann tritt der Jager auf, mit seinem Speer geht er 
hinaus, d.h. er schleicht sich an die Sagopalme heran. Wahrend der 
Speer mannliche Namen tragt, sind die Speerspitzen aus Bambus immer 
mit weiblichen Namen bezeichnet . Mit ihnen wird das Tier getotet. 
Das Schwein fallt auf den Boden, und daher werden die Namen von Kro-
kodilen genannt; die Erde kann ja in der einheimischen Vorstellungs-
welt auch als Krokodil aufgefasst werden. Wenn vorher die Beine und 
Knochen des Wildschweines gefesselt worden sind, so werden sie jetzt 
gebrochen. Unklar ist leider jene Stelle, die besagt, dass ein Bach 
bzw. Wasserweg aufgebrochen worden ist. 
Der Spruch endet dann mit einer Beschreibung des Todes. Das Blut 
spritzt aus dem Tier hervor, und es ruft ein letztes Mal. Auch hier 
muss man sich vergegenwartigen, dass der gesprochene Text eine Drama-
tik besitzt, die in dem Druckbild verloren geht. So sind besonders 
die letzten, oft wiederholten Worte sehr schnell von meinem Informan-
ten Yamanawan gesproch en worden, und auch d e n letzten Ausruf des ster-
benden Tieres hob er entsprechend hervor. 
Teil eines Spruches (l) fü:r di e Jagd au f Wi Zdsci-Meine an Sagopalmen (N:r. 9) ; 
Informant Yangendambui (Klan Wape) 
kapmano ngwambano keiko kapmano ngwambano vaga vamblembama 
Erde (2) Würmer (3) nein Erde Würmer gesehen du sollst [auf sie] 
vaga vamblelaga mana nyaitn SapaZawan ka 
verzichten geseh e n verzichtet dein Vater Sapa l awan (4) diese 
wundumbu keiko kapmano ngwambano kuvumanga mbaimanga kei ko 
Na hrung (5) n e in Erde Wür me r Rot a ngspross Rotangs pross (6) nein 
vaga vamb Zembama vaga vambleZaga ungiaka 
gesehen du sollst [auf sie] verzichten gesehen verz ichtet hier 
Moenondimeli Tumanondimeli kukôtaZunda Zatna 
Mo e nondimeli (7) Tumanondimeli (7) ergriffen und gefallen er liegt 
(l) Leider konnte nur d e r Schlus s teil erha lten werde n. 
( 2 ) Eigentlich i s t kapmano = Erde - Sago; h ier i s t jedoc h d ie Erde a l l-
gemein gemeint. 
(3) Eigentlich i st ngwambano = Wurm-Sago. 
(4) Name eines "Vaters" aller Schweine . 
( 5) wundumbu kann a uch d en Toten bezeichnen . 
( 6) mbai i s t e ine besondere Rotang-Art . 
( 7 ) Na me für die Sagopalme b zw. Sago. 
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ungi naumbo mana kulambanda kutaga ya waka 
hier im Sago dein Sagoklopfer (l) gehalten gekommen hinaufgestiegen 
kungupamban mala kungumi kangami saga mbalato 
kungupamban (2) allein Trommelschlage (?) geschlagen aufgebrochen 
salato yega mbulo mana wukn mbai 
aufgebrochen gegangen geklopft dein Tragnetz Palmblütenhüllblatt 
djo mbai kutaga mbulo yologa 
Kokosbast Palmblütenhüllblatt gehalten [Sago] geklopft gewaschen 
kwanama mana Zoyanan ya valaga saga 
du ruhst deine Schwestersohnesleute gekommen gesehen getotet 
via kaliga yimbunmboengo kusoga 
getroffen fortgetragen auf das Rauchergestell hochgehoben 
salisalaga mbuiambuia wataklia 
[ein Feuer] gemacht Brennholz aufgehauft und herbeigebracht 
kisalega ndigimbi nyingalaka kwananda wangu wangu waluwalugu 
? Mastdarm gefüllt [das Schwe in] ruht schweissgebadet 
sega kwanama 
hat es sich gewaschen (3) du ruhst 
Kommentar zu Spruah Nr. 9 
Dieser Spruch wird auf ein noch nicht entfaltetes Stück eines Sagopalm-
blattes gesagt, das dann im Munde zerkaut und dessen Saft geschluckt 
wird. Damit soll erreicht werden, dass Wildschweine nicht mehr den 
Erdboden nach Nahrung durchwühlen, sondern nur noch an die Sagopalme 
"denken" , zur Sagopalme eilen, auf diese hinaufklettern und von dem 
Mark fressen . 
Der Informant dieses Spruches, Yangendambui , gehort nicht e inem 
Klan an , zu dessen Zuordnung das Schwein gehort . So war es ein Zufall, 
dass der Spruch von ihm einmal in e inem anderen Zusammenhang erzahlt 
wurde, als über Krankheiten gesprochen wurde. Der Spruch ist auch 
nicht vollstandig, da der erste Tei l fehlt. Der besondere Charakter 
der Erzahlweise liess es auch nicht zu , den Spruch in einzelne Zeilen 
zu gliedern, wie dies bisher bei den anderen Sprüchen gemacht wurde. 
Yangendambui erzahlte den Spruch in einer sehr heiteren Stimmung, 
musste besonders über die Schweine lachen, die wie Frauen Sago bear-
beiten sollen, und meinte, dass von dieser Art die Sprüche zur Ver-
(l) Eigentlich die Hauer des Schweines! 
(2) Gerausch bei dem Zerkleinern des Sagomarkes. 
(3) So wurden diese Worte von Yangendambui erklart. 
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mehrung von Schwe i nen seien. Es war also hier ein gew i sser Abstand 
zu beobachten, den der Informant dem Inhalt des Spruches gegenüber 
einnahm . Ein Verg l eich mit anderen Sprüchen zeigt jedoch, dass sich 
Yangendambui an die auch sonst üblichen Formulierungen gehalten hat. 
Zuerst wird in dem Spruch gesagt, dass das Wildschwein darauf ver-
zichten soll, im Wald in der Erde herumzuwühlen und nach Würmern zu 
suchen . Dann wird ausführlich beschrieben , wie das Wi l dschwein mit 
seinem Sagoklopfer, d.h . seinen Hauern, Sago bearbeitet, auf die Sago -
palme steigt und das Mark zerkleinert. Zu dieser Ausrüstung des Wild -
schweines gehoren auch Tragnetz, Palmblütenhüllblatt und Kokosbast. 
Es wird gesagt, dass sich das Wildschwein nach getaner Arbeit etwas 
ausruht und sich sogar wascht . 
Gegen Schluss gibt es eine Formulierung, die auch in anderen Sprü -
chen vorkommt; es werden die Menschen, die das Tier toten mochten, als 
Schwestersohnesleute bezeichnet . Diese haben das Tier erblickt , toten 
es und bringen dann das Tier zu einem Rauchergestell. Es wird in 
dieser Formulierung also auf eine besondere Beziehung hingewiesen . 
Die Menschen toten sozusagen ihren Mutterbruder. Der Mutterbruder 
bzw. das Tier , das sich ja toten lasst, gibt den Menschen Nahrung, 
gibt ihnen sein Fleisch. In dieser Beziehung konnen wir eine erstaun-
liche Parallele zu der Mythe über Toatmeli sehen. Auch in dieser 
Mythe ist es in gewissen Varianten so, dass der Schwestersohn seinen 
Mutterbruder totet. Toatmeli gibt seinem Schwestersohn die verwund -
bare Stelle preis, so dass er getotet werden kann und die Menschen 
neue Nahrung erhalten. 
Spruch für di e Jagd auf WiZdschweine an Sagopaünen (Nr . 10); I nformantin N9uwoZi 
(KZan Sui) 
Suikumban ka nganga ka nganga wunda 
Suikumban (l) essen Unterkiefer essen Unterkiefer Nahrung (2) 
nganga wunde nganga/ 
Unterkiefer Nahrung Unterkiefer/ 
Wendekumban ka nganga ka nganga wunda 
Wendekumban (l) essen Unterkiefer essen Unterkiefer Nahrung 
(l) Name eines Schweines 
( 2) wunda konnte man h i er vielleicht auch mi t "hungrig" übersetzen . 
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nganga wunda nganga l . .. 
Unterkie fer Nahrung Unterkief e r / ... (l) 
Moenondime li Tumanondimeli wandi mbangimbo 
Moeno nd i meli (2) Tumanondime l i (2) sagt man a u f die Haut (3 ) 
ya waka tangakn wombun ta laga mana mbandje 
g e komme n hinaufge st iegen Er d boden Ta n zpl atz a ufgest e l lt de i n St ock 
Mbandjendimi wandi mbandj e Yambanmbandje wandi 
Mbandj e nd imi ( 4 ) s agt ma n Stock Yambanmba nd j e ( 4) s a g t ma n 
tolaga mana tau sala laga ya pato numbalo kwambama! 
a ufgestellt deine Brüc ke überquert gekommen aufgebrochen b lei be ! 
nono vi agna t aga Moenondimeli Tumanondi meli 
nono- Sagopal me i c h mochte fa llen geblieb en Mo e no ndime l i Tumano nd ime li 
wandi mbangimbo arinau asano viagna 
sagt man auf die Haut arinau- asano - Sagopalme i c h moc hte f al len 
taga Moenondindjo Tumanondindjo wandi mbangimbo 
gebl i e ben Moenondind jo ( 5) Tumanondindjo (5 ) sagt man auf d i e Haut 
ya waka tangakn wombun talaga tangakn 
gekomme n h inaufgestiegen Erdbode n Tan zp l atz a ufgeste llt Erd boden 
djelaga kwambama ! watnyi na nglatnyina mana mbanda 
aufgeroilt bleibe ! [ Schwe ine ] grunzen und qu i eken dein Hauer 
Yeve l i wus a wandi mbanda kutaga pato djimbulo kwambama! 
Yeve liwusa ( 6 ) s agt man Haue r e r griff en a ufgebrochen bleibe ! 
Kommentar zu Spruch Nr . 10 
Dieser Spruch wird a u f die Kante e ine r Axt gesproch e n, mit we l c her die 
Sagopalme gefallt wi r d , d i e als Lockmittel f ür Wildschweine dient . 
Durc h die Anwe ndung dies e s Spruc hes sol l en Wildschweine s chneller z u 
der gerade gefallten Sagopalme kommen ; man mu ss namlic h sonst immer 
mi t e iniger Ze i t r ech nen , bis d i e Wi l d s chwe i n e s i ch an die Sagopal me 
heranwagen . 
Wi e a uc h be i a nder en Sprüch e n steht am Anfan g die Nennung von Na-
men , Na me n der Schwein e , die z um Fr essen kommen sollen . Der zweit e 
Teil de s Spruches , der weniger von Na men domin iert wird und in we l c h em 
(l) Es werden da nn we i t e r e Namen v on Schweine n genannt, mit s on s t 
gle i c h b l e ibendem Text. Dann f o lgt der unt e n s tehende Text . 
( 2 ) Name f ür die Sagopalme b zw . Sa go . 
( 3 ) Eigentlich a u f d i e Rinde der Sagopalme . 
(4) Na me des symbolisch e n Stockes oder Pfoste n s . 
( 5 ) Na me f ür die "weiblic h e " Sagopalme . 
( 6 ) Name des Haue r s . 
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mehr vollstandige Satzbildungen vorkommen - es wurde auch hier darauf 
verzichtet, einzelne Zeilen voneinander abzusetzen -, ist bemerkens-
wert wegen der Aussagen, die über die Wildschweine gemacht werden. In 
ahnlicher Weise wie in den zwei vorangegangenen Sprüchen wird gesagt, 
dass ein Wildschwein auf die gefallte Sagopalme, die am Boden liegt, 
klettert und beginnt, das Sagomark aufzubrechen. Zusatzlich werden 
der Erdboden und ein Tanzplatz erwahnt, wo~it nach Aussagen von Infor-
manten der Platz gemeint sein soll, den sich das Wildschwein beim Fres-
sen frei macht. 
Wichtig ist ausserdem die Erwahnung eines Stockes oder Pfostens 
(mbandje); man versteht darunter einerseits einen bestimmten Baum, 
aber im übertragenen Sinn auch einen unsichtbaren Pfosten, einen Sam-
melpunkt, um den sich Schweine, aber auch andere Tiere wie Grossfuss-
hühner - ja sogar die Menschen im Totenland scharen konnen. Dieser 
Pfosten ist also nicht wortlich zu verstehen; es ist hier so gemeint, 
dass die Wildschweine sich um die Sagopalme herum versammeln. 
Auch wird von den Wildschweinen gesagt, das s sie eine Brücke über-
queren, um zur Sagopalme zu kommen. Es kann hier nicht naher auf die 
Beziehungen, die mit dem Wort tau (Brücke) angedeutet sind, eingegangen 
werden. Man wird es so verstehen müssen, dass die Wildschweine aus 
einer bestimmten Welt herüberkommen; so wird bei einem Ritual zur Ver-
mehrung von Sc hweinen sogar eine Art Brücke - ein Holzstüc k - a u f den 
Boden im Wald hinge l e gt. Es wird da nn angenomme n, dass die Schwe ine 
über diese Brücke in die Dorfnahe kommen. Man stel lt eine Verbindung 
her mit dem Land der Tiere. Brücken spielen aber auch eine Ro lle in 
Mythen über Fis che und Wasser - imme r als Verbindun g sweg zu e iner an-
deren Welt -, und schliess l ich sei noch erwa hnt, da s s eine Brüc ke eine 
Verbind ung z um La nd der Toten darste l lt . 
Spruch zum Zurückha l ten verwilderter Hausschweine (Nr. 11) ; Info~ant Tagwalavi 
(Klan Sui) 
nina Mbangumeto/ 
du Mbangumeto (l) / 
n ina nyaitn n i na name n i na mbuiga n ina ngla/ 
de in Va t er de ine Mutter mit dir gesprochen um dich geweint/ 
n ina n amba kapma latnandi/ 
wegen dir [lange] Ha a re Er de [aufgetragen] si e s i tzen/ 
(l) Na me des verwi lderten Ha u sschwe i nes . 
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nin~ nyaitn Simbundimi nin~ n~me Ali ando/ 
dein Vater Si mbundimi deine Mutter Aliando (l)/ 
nina mbuig~ nina ngZa/ 
mit dir gesprochen um dich geweint / 
n ina n~mb~ k~pm~ Zatnandi/ 
wegen dir [lange ] Haare Erde [ aufgetra g e n ] sie sitz en / 
n in~ nyaitn S~p~Zawan mbZaund~ a p ma wundanda/ 
de in Va t er Sapalawan ( 2) sagte gu te Nahrung ist e s nicht / 
k~pmano ngwamb~no yeZigno moewatno 
Erde (3) Würmer (4) Sagopalmreste 
kuvum~ng~ mbaim~ng~ 
Rotangspross Rotangspross 
apma wundanda kavre ye via wunda/ 
gute Nahrung ist e s nic h t schlechte r Magen er wird hungr i g/ 
angia nina kai wa mbuiZuna/ 
hier dir nein das ich sage / 
n in~ nyaitn n in~ n~me n ina 
de in Va t er de ine Mutter mit 
mbuig~ 
dir gespro chen 
n ina n~mb~ k~pm~ 
wegen dir [lan g e J H aar e Erde [ a ufgetragen ] 
n in~ nyaitn Simbundimi n in~ n~me AZiando/ 
de in Va t er Simbundimi de ine Mutter Aliando/ 
nina mbuig~ nina ngZa/ 
mit dir gespro chen um dic h geweint / 
n ina ngZa/ 
wegen d i r g e weint/ 
Zatnandi/ 
s i e s itzen / 
ni na n~mba kapma Zatnandi/ 
wege n dir [la n ge ] Ha are Erde [ a u fget ragen ] sie s itzen / 
nina mbandje Yambunmbandje Yambanmbandje Mbandjendimi 
dein St o c k ( 5 ) Yambunmba ndje Yamba nmb a ndje Mband j e ndimi 
Mbandjembandi kut~ga/ 
Mban d j embandi ergriffen/ 
yiga wuZaZaga ngevambo WeiZman Kavak yiga wuZaZaga 
hine i ngegan g e n in d as Ha u s We ilma n (6) Kavak ( 7 ) hine i ngegange n 
(l) Mit Va ter un d Mutter s ind h i e r jene Men sch e n gemeint , die d a s 
Schwein aufz i e h en und fütt e rn. 
( 2 ) Na me e ines "Va t ers " al l e r Schwe i ne . 
( 3 ) Auch h i e r i st nich t " Er d e- Sago", sondern " Erde " gemein t . 
(4) Gemeint s ind die Würmer in der Erde und nicht "Wur m-Sago" . 
(5) Es hande lt sich hier wiederum um den s ymbolischen St ock oder 
Pfo s t e n, um den sic h d i e Ti e re s c hare n; es folgen d ann v ier Na-
men dieses Stockes . 
( 6 ) Name des Wohnha u ses . 
( 7 ) Name e ines Kr o k odiles d er Urze i t ; hier i st aber a uch das Wo hnhaus 
geme i n t . 
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nyaitn ngambusakn name ngambusakn 
Vater urn zu sprechen ( ? ) Mutter urn zu sprechen (?) 
wovlia kwaimbani! l 
hin- und herlaufen du rnusst bleiben!/ 
angia nina kai wa mbuiluna/ 
hier dir nein das ich sage/ 
kapmano ngwambano yelitno moewatno 
Erde Würrner Sagopalrnreste 
kuvumanga mbaimanga 
Rotangspross Rotangspross 
apma wundanda kavre ye via wunda/ 
gute Nahrung ist es nicht schlechter Magen er wird hungrig/ 
nina kai wa mbuinau/ 
dir nein das ich sage/ 
Mbangumeto nina mbandje Yambunmbandje Yambanmbandje 
Mbangurneto dein Stock Yarnbunrnbandje Yarnbanrnbandje 
Mbandjendimi Mbandjembandi kutaga/ 
Mbandjendirni Mbandjernbandi ergriffen/ 
yiga wula wulalaga ngevambo 




? ? l 
kangi mbandjembo ngiga wovlia kwaimbani!/ 
an diesern Stock festgebunden hin- und herlaufen du rnusst bleiben! / 
angia nina mbuilun/ 
hier dir ich sage / 
Kommentar zu Spruch Nr. 11 
Obgleich dieser Spruc h nur indirekt rnit Sago z usamrnenha ngt, wurde e r 
tro t z dem in di ese Samrnlung vo n Sprüc h e n a ufgeno rnrne n, da er z u rnanc hen 
de r i n d i eser Arbeit b espro chen e n The rn en Au ssagen ent h a lt und so z u s a -
g en auch al s Beleg für rnanche in d ieser Arbeit vorgetragene n An s ichten 
z u b e tracht e n ist. 
Es wurde schon erwahnt, dass das Verwildern von Hausschweinen als 
das eigentliche Problern bei dieser Haltung von Tieren oft auftritt, 
und e s ist daher auch verstandlich, wenn hierfür ein Spruch dern Men-
schen als Hilfe angeboten wird. 
Diesen Spruch erfuhr ich von Tagwalavi, der ebenso wie der Mann Ya-
rnanawan als Experte auf dern Gebiet der Verrnehrungsriten für Schweine 
anzusehen ist. Diesen Spruch erzahlte er rnir in einern Waldhaus, als 
ich ihn danach fragte. Es handelt sich also - wie auch bei der Auf-
nahrne der anderen Sprüche - urn eine fiktive Situation; Tagwalavi ver-
wendete für den Spruch den Narnen eines Schweines, das bei seinern Wohn-
haus gehalten wurde, und ferner die Narnen zweier Menschen, denen das 
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Schwein gehorte und die mi t Tagwal~vi im gleichen Haus wohnten . Auch 
bei anderen Sprüchen - so beim Zurückrufen der See l en erkr a nkter Men -
schen - , die nur für d i e Tonbandaufnahme gesagt wurden, konnte manch -
mal eine gewisse Verlegenheit des Sprechenden beim Nennen von Personen -
na men bemerkt werden. Oft l osten die Informant en es so , dass s i e z . B. 
ihren eigenen Namen an f ührt en . Hi er e rkennen wi r ganz deutl i c h, dass 
allein schon die Nennung eines Namens eine nicht zu unter sch a tzende 
Bedeutung be i nhalten kann . 
Der Spruch, der hier wiedergegeben wurde , wird auf mehr ere Sa go-
f l aden gesprochen , die i n einem Palmbl ü t enhüllblatt liegen. Diese 
Sagofladen werden dem Schwe i n, das n icht verwi l dern soll, z um Fr essen 
gegeben. Das Schwein so l l da nn nacht s bei den Menschen b le iben und 
nicht mehr in den Wald wegziehen . 
Wenn e i n Schwein , das von Men sch en a ufgezogen wurde, verwi ldert , 
so geht dieses Schwein - nach Information von Tagwal avi - " h i nunter" ; 
es geht nach Ngusai. Das Schwe i n so ll den Decke l (mbabm) a uf d i e 
Oeffnung, die den Zugang zu diesem Gebiet bi l det , l egen. Wenn das 
Schwe i n "nicht me hr an Mut ter und Vat er denkt und a n seinem eigenen 
Ort wei l t " ( Tagwalav i), nimmt ma n ein bestimmtes Pf l anzenblat t und den 
Ob e rschenkelknochen eines früher getoteten Hau sschweines und bespr i cht 
die s e . In d iesem Spruch - der h ier nicht wiedergegeben wurde - werden 
verschiedene Baume , Rotangpflanzen und auch Sagopalmen a ufgezahlt , d i e 
alle de n Zugang zum Gebiet Ngusai verdecken . Nach Sprechen d i eses 
Spruche s wird das Schwein mit dem besprochenen Blatt h erbeigewinkt , 
und man sch lagt e in best i mmte s Tromme l zei c hen . Dieses Trommel zeichen 
s o l l das · Schwe in h oren und zurückkommen . Wenn das Tier zurückgekommen 
ist , kann d e r hi e r a l s Spruc h Nr. l l aufgeführt e Te xt gesagt werd e n , 
damit e s be i de n Me n s che n bleibt . 
In dem h ier zu be s preche nden Spruch wird di e sehr enge Bez i ehung 
zwischen Mensch und Haustier deutlich . Da das Schwein nich t zu den 
Menschen zurückkam - so wird beschrieben - , haben die Menschen begon-
nen , wie um ein totes Schwein zu trauern . Diese Trauerkundgebung wird 
in dem Spruch mit der Erwahnung der Haare und der Erde a ngedeutet, d . h . 
tra uernde Menschen lassen i hre Haare wachsen und tragen weisse Erde 
auf i hre Haut a u f . Der vom Menschen dem Schwe i n gegebenen Na hrung , 
- d.h . Sago , wird die Nahrun g der Wildschweine gegenüberges t e l lt , n a m-
lich Erde und Würmer , Sagopalmreste und Rotangsprossen ; die Wild -
schweine durchwühlen j a haufig den Erdboden . So gibt e s auch einen 
Spruch , in welchem beschrieben wird, wie der Erdboden sich offnen 
soll, damit Wildschweine von der i n der Erde be f indlichen Nahrung 
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fressen konnen. Dies kann auch damit v erglichen werden, wenn im Spruch 
Nr. 9 gesagt wird, dass das Wildschwein gerade auf dies e Waldnahrung 
v erzichten soll, um z u den v om Jager offengelegten Sagopalmen zu kom-
men. Beide Male wird dem Schwein Sago angeboten. Man konnte daher 
sagen, dass auch das Wildschwein in einer gewissen Weise mit Sago "ge-
füttert" wird, und wir bemerken wiederum, wie fliessend der Uebergang 
hier zwischen wildem und domestiziertem Schwein ist. 
Schliesslich sei noch auf eine schwierig zu deutende Stelle hinge-
wiesen : die Erwahnung von mbandje, diesem Stock oder Pfosten. Es kann 
leider nicht geklart werden, ob mbandje sich auf das .Wohnhaus bezieht, 
als Sammelpunkt oder vielleicht auf den oben erwahnten Oberschenkel-
knochen eines früher getoteten Hausschweines. Die Gesprache mit Tag-
walav i führten hier zu keinem genaueren Ergebnis. 
Spruah zur Heilung eines Mensahen (Nr. 12); Informant' Yangendambui (Klan Wape) 
Suikumban djak djak djak 
Suikumban (l) djak djak djak ( 2) 
Wendekumban djak djak djak / 
Wendekumban (l) djak djak djak / 
Mambavavi nine wiye plande ngiye 
Mambavavi (3) dein roter Magen ist hungrig (4) schwarzer Magen 
plande/ 
ist hungrig / 
wiye pla pla pla pla ngiye pla pla pla pla pla/ 
roter Magen hungrig ... ( 5 ) schwarz e r Ma gen hungrig ... / 
windeyimbi pla pla pla ngindeyimbi pla pla pla/ 
r oter Ma s tdarm hungrig ... s c hwarz e r Mastdarm hungrig ... / 
Mulusui 
Mulus ui (l) 
djak djak djak 
djak djak dja k 
Mulungepm djak djak djak / ... 
Mulungapm (l) djak djak djak/ . . . ( 6 ) 
(l) Name eines Schweines. 
(2) Soll nach Yangendambui das Gerausch eines fressenden Schweines 
darstellen. 
( 3 ) Name des zu heilenden Madchens, ein Saugling. 
( 4) p la- bedeutet au eh "rennen". 
( 5) Kurzform von plande. 
(6) Es folgen weitere Namen v on Schweinen mit s onst gleichem Text. 
Dann folgt untenstehender Text. 
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Mambavavi nin& wiye pla pla pla pla 
Mambavavi de i n roter Magen hungrig 
ngiye pla pla pla pla/ 
schwarzer Magen hungrig . .. / 
windeyimbi pla pla pla ng{ndeyimbi pZa pla pla/ 
roter Mastdarm hungrig schwarzer Mastdarm hungrig .. . / 
k&g& k&g& keg&nani k&sa k&sa keg&nani/ 
Nahrung Nahrung du wirst essen Bete l kaufen Bete l kauen du wirst essen/ 
an Ngusambo Atembandi k&g&mo kwateganamb&kn 
diese Ngusambo (l) Atembandi (2) Nahrung sie suchen beide 
wuZawog& k&g&mo kwak& 
[ in den Wald ] hinein- und hanausgegangen Nahrung gesucht 
kliakwitindagn k&g& ny& k&g& ngan 
gebracht und gegeben Nahrung am Tag Nahrung i n der Nacht 
k&g&nani b wo li k&g&nani s s s ! 
du wirst essen ein essendes Madchen du wirst essen s s s ! (3) 
Kommentar zu Spruch Nr . 12 
Dieser Spruch konnte aufgenommen werden, als e i nmal der Informant Yan -
gendambui bei l aufig erzahl te , dass er bei einem Saugling , ca . sechs 
Monate alt, einen Spruch habe machen ~üssen , damit er mehr esse und 
so kraftiger werde. Der Spruch wird auf e i n kle i nes Stück Fleisch 
(nicht unbedingt Schweinefleisch) gesagt, dann wird das Fleischstück-
chen von dem die Handlung Ausführenden kurz i n den Mund genommen, ge -
kaut und anschliessend dem zu heilenden Menschen in den Mund gesteckt, 
in diesem Fall also einem Saug l ing . Es werden hier also keine Pflan -
zenblatter besprochen . 
Nach Aussage von Yangendambui soll ein gleicher Spruch auch gemacht 
werden, um Wildschweine an eine gefallte Sagopalme zu locken; der 
Spruch hat dann jedoch einen anderen Schlussteil . Das Eigenartige bei 
dem hier wi edergegebenen Spruch ist, dass der Mensch, der mehr essen 
soll, mit einem Wildschwein verglichen wird , das an einer Sagopalme 
f r isst . Es konnte ver mutet werden , dass dies mit der Klanzugehorig-
keit des zu heilenden Menschen - in diesem Fall der Kl an Wende, dem 
ja das Schwein ebenfalls zugeordnet wird - zusanooenhangt. Andere 
Sprüche , d i e für Heilungen bestimmt sind, bieten jedoch ke i ne Anha l ts -
punkt e für e i ne solche Vermutung. 
(l) Name der Mutter des Madchens Mambavavi . 
(2) Name des Vaters des Madchens Mambavavi . 
(3) Abschliessende Zischlaute . 
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Im Aufbau ist dieser Spruch den anderen vergleichbar, indem zuerst 
die eigentliche Anrufung, die Namennennung erfolgt, wahrend der Schluss-
teil mehr in ein Sprechen übergeht. Die Gegenüberstellungen sind auch 
in diesem Spruch zu finden; sie sind jedoch nicht immer wortlich zu 
nehmen. Als ein Beispiel sei angeführt, dass der Saugling natürlich 
noch keinen Betel kauen wird. Die Formulierung mit kaga und kasa, also 
essen und Betel kauen, tritt sehr haufig auf und ist eine jener vielen 
stereotypen Wendungen. 
Abschliessend soll noch auf eine besondere Formulierung hingewiesen 
werden, die bei der Beschreibung der Nahrungssuche verwendet wird: 
das Hinein- und Hinausgehen. Sie kommt nicht nur in Sprüchen und Ge-
sangen vor, sondern auch in der alltaglichen Erzahlweise. Es wird da-
mit angedeutet, wie einerseits ein Mensch vom Dorf aus in den Wald 
geht, um Nahrung zu suchen, wie andererseits aber auch innerhalb des 
Waldes ein Mensch vom Weg aus in den Wald oder in den Sagosumpf hinein-
geht und dann wieder auf den Weg zurückkommt. Damit wird aber auch 
angedeutet, wie man sich im Wald, in dem Gestrüpp, im Sagopalmdickicht 
usw. einen Weg bahnen muss, d.h. im raumlichen Sinne wirklich in etwas 
hineingeht und wieder herauskommt. Man erkennt schliesslich auch, wie 
der Wald von den Einheimischen als Nahrungsquelle betrachtet wird. 
9.4 LIEDER 
9.4.1 Flotenlieder (djangi) 
Nachdem mehrere Aufnahmen von Flot e nmusik g emac ht worden ware n, s tell-
te sich heraus, dass es zu einzelnen Stücken bestimmte Liedertexte 
gibt; sie sind sehr unterschiedlicher Art und stellen oftmals nicht 
viel mehr als eine schwer verstandliche Lautmalerei dar. Von diesen 
sehr kurzen und in ihrem Sinnzusammenhang nicht leicht begreifbaren 
Liedern sollen im folgenden zwei vorgestellt werden, da sie in gewis-
ser Weise mit den in dieser Arbeit behandelten Fragen zusammenhangen 
und Aussagen dazu enthalten. Diese Liedertexte wurden von Informan-
ten vorgesungen und dann diktiert; die dazugehorige Flotenmusik wurde 
teilweise im Mannerhaus bei Festen, teilweise auch in einem Wohnhaus 
aufgenommen. Die Flotenmelodien wurden auf langen Bambusfloten ge-
spielt, die in Mannerhausern aufbewahrt werden. 
Im ersten Lied beklagt sich eine Frau darüber, dass sie keine Nah-
rung, keinen Wald zur Verfügung hat. In diesem Lied wird besonders 
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die Geringschatzung der vegetabilischen Nahrung wie verschiedene Blatt -
gernüse deutl i ch; für die Ei nheirnischen ist es eine Notnahrung. 
nan name wune kusembe andatnanda? maLape andatnanda? 
unsere Mutter rnein Wa l d wo ist er? Wald wo ist er? 
kakn viamben djangvi kulumba wune ye tetekwana 
Blattgernüsesuppe werde ich essen rnein Magen ist hungrig 
malila tetekwana 
ist kalt und hungrig 
Irn folgenden Lied wird auf das Problern hingewiesen, wenn Frauen Saug-
linge haben und g l eich ze i tig Nahrung s uchen rnüss e n. Es ist dies eine 
zusatzliche Belastung für die Frauen , die auch in einer einheirnischen 
Kultur wie arn Mittelsepik Problerne aufwirft . In dern Lied wird von 
einern kleinen Madchen Vavalirnan gesprochen, das schreit. Ihre Mutter 
Ndewoli ist zur Sagobearbeitung gegangen, urn dann zurn Mark t zu gehen . 
Das schreiende Kind wird von einer Frau, Mawoli, rnit diesern Lied be-
schwichtigt, und sie sagt , dass sie es auf den Boden, auf e in Palrn-
blütenhüllblatt legen will . 
Ndewoli mbambura n dan da Mawoli tenembilo wetn nyane 
Ndewoli jetzt ist si e hinuntergegangen Mawoli ? ? 
ke nyan Vavaliman watn nglatn nyan kapmambo 
di ese s Madche n Vavalirnan we int un d schreit Madchen au f d en 
tagana yoambo tagana 
werde i ch l egen a uf e in Pa lrnb lütenhüllbl att werde i c h legen 
kapmambo tagana 
a uf den Boden werde ich l egen 
ndegela 
? 
9 . 4 . 2 Von Frauen gesungene Lieder (djangi ) 
Madchen 
Boden 
Mehrrnals wurden von Frauen ges ungene Lieder aufgenornrnen rnit dern Ziel, 
inhaltliche Aussagen z u bestirnrnt en Bereichen der Kultur z u erhalten. 
Es wurde dabei a uc h rnein e rseits die Bitte ausgesproch en, Lieder zu 
singen , die wahrend der Arbei~, bei der Nahrungssuc he usw. gesungen 
werden; es konnte narnlich nie beobachtet werden, wie Fr auen bei der 
Sagogewinnung s ingen, nur rnanchrnal war ein Pfe ifen irn Rhy thrnus des 
Klopfens zu horen. Die von Frauen auf Tonband aufgenornrnenen Lieder 
sind grosstenteils Liebeslieder , t e ilwe i se auch stark europaisiert , 
indern von " cowboys " rnit weissen Socken u sw . die Rede ist . Die Lieder 
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sind meistens sehr kurz, manc hmal auch nur eine AufzAhlung von Namen. 
Anhand des vorliegenden Materials lAsst sich sagen, das s d ie Sa gopalme 
und d ie Sagogewinnung in d e n Liedern der Frauen keine Bedeutung h aben. 
So konnte nur ein einziges Lied aufgenommen wer d en, in welchem vo n der 
Sagogewinnung ausdrücklich die Rede i s t. 
Da s ers t e Lied, das im folgenden vorgestellt werd en s o ll, ist e in 
Liebeslied, von dem gesagt wird, d ass es eine Frau mit dem Na men Wa-
tamindjo zum ers ten Mal gesungen habe. Die Fra u soll zwei MAnner des 
Dorfes geliebt haben. Wie in allen Liebeslied e rn von Gaikorobi werden 
jedoch die Namen vertauscht, und die MAnner werden als Iatmul bezeic h -
net . Die s e s Lied wurde ausgewAhlt, weil in ihm s ehr gut z um Ausdruck 
kommt, wie die Fra u den Wuns ch Ausser t , mit ihrem Mann in den Wald z u 
gehen; sie mochte ihn wie Sagoklopfer und Kokos bast in ihren Netzsack 
legen und mitnehmen. 
yapmui Mbiasondimi kal-Uu kal-Uu/ 
[den] Iatmul Mbiasondimi we r de i eh f or ttra gen / 
yapmui KLJa Zambenawan kal-Uu kal-Uu/ 
[den] Iatmul Kwalambenawan werde i eh f orttragen / 
pu Ze wukn dj o wukn 
Sagokl opfer [ins] Tra gne t z Kokosba s t [ins ] Tragnet z 
ndande kaZiZu kaZi Zu/ 
g i ng h i nunter wer de i c h fortt r agen/ 
tikwaZe moekwa Ze ndande kaZi Zu kaZiZu/ 
Faserrock Faserrock (l) ging hinunter wer de i c h fortt r agen / 
kaZumbe yaumba ndande kaZiZu kaZi Zu/ 
kleines Ne t z Kalkbe h Alte r g ing hinunt e r werde ich f orttrag en / 
Ketnembo Mbrandembo yambe kaZi Zu kaZiZu/ 
auf den We g [ nach ] Ka t na mbo Mbrandambo werd e i ch fort t ragen / 
VaZio VaZiomembe yambe kal-Uu kaZiZu/ 
a u f de n Weg [ nach] Valio Valiomemba werde i c h forttragen / 
Va Zio Sel-amba yambe kaZiZu kaZiZu/ 
auf de n Weg [nach] Valio Sa l a mba we rde i c h f orttragen / 
Ngi nge KwaZembenge yambe kaZiZu kaZiZu/ 
a u f den We g [ nach ] Ng inge Kwa l embe n ge ( 2 ) werde i ch f orttragen / 
(l ) Es hande lt s i c h um ver .sch ieden gef Arbte Fas e rrocke , dere n Unter-
s c he i dungsmerkma l e jedoch nicht a n gegebe n we rde n konn e n . 
( 2 ) Vermutl i c h h a ndelt e s s ich be i a lle n Ortsangabe n um das Gebiet 
im Süde n von Gai korobi , Richtung Kangana ma n . 
5 2 3 
Das folgende Lied konnte man als ein Schlaf - oder Wiegenl i ed cha-
rakterisieren . Eine Mutter wascht Sago aus , und ihr kleines Kind , ein 
Knablein mit dem Namen Kwapmemban , soll dabei schlafen . 
Kwapmembano Kwapmembano nau mbogagno Kwapmembano nau yoagno/ 
Kwapmembano Kwapmembano Sago klopf en wi r Kwapmembano Sago waschen wir/ 
Kwapmembano sandu kwando Kwapmembano sandu kwando/ 
Kwapmembano schlafe Kwapmembano schlafe/ 
nau mbogagno Kwapmembano nau yoagno Kwapmembano/ 
Sago klopfen wir Kwapmembano Sago waschen wir Kwapmembano/ 
I m fo l genden Lied wird erzahlt , wie der Mann Tondimi den Sagoklopfer 
e i nes Madchens noch n i cht mi t Rotang gebunden hat . Das Madchen ist 
jung , denn ihre Brüs t e haben sich gerade erhoben , und mi t Sago sol l 
s i e noch nicht " gesprochen " haben; damit ist vermut l ich gemeint , dass 
sie noch keinen Gesch l echtsverkehr gehabt hat. 
Tondimi Tondimi pule ana ngingiaman 
Tond i mi Tondimi Sagokl opfer hast du n i cht gebunden 
pule ana ngingiaman/ 
Sagoklopfer hast du n i cht gebunden/ 
munya via munya via/ 
Brüste erhoben Brüste erhoben/ 
na ana mbuiga yala na ana mbuiga yala/ 
Sago nicht gesprochen gekommen Sago nicht gesprochen gekommen/ 
9 . 4 . 3 Tanzlieder 
Im folgenden sollen drei bestimmte Lieder vorgestellt werden , die man 
mbai nennt und die von Mannern früher gesungen wurden , wenn s i e nach 
e i nem Kriegszug zurückkamen und um einen Kulthügel herum t a nzten , in 
e i ner Reihe hinterei nander l a u fend und Handtrommeln schlagend . In Gai -
korobi konnte etwas Verg l eichbares be i einem stark europaisiert en Fest 
an We i hnachten gesehen werden , a l s Manner um einen Pf os t en herum tanz -
ten . Es ist vermutlich wesentlich, dass die Manner dabe i eine Schlange 
bi l den , oft spira l enformig um ein Zentrum herum tanzend , denn unter 
mbai versteht man auch eine Schlange , ein Bild dafür, wenn man Feinde 
umzingelt , umkreist , wie eine Schlange gleichsam erdrückt . 
Die im folgenden wiedergegebenen Liedertexte (von Yamanawan vorge -
tragen) wurden aus einer grossen Anzah l von mbai ausgewahlt , weil sie 
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inhaltlich Aussagen zu den in dieser Arbeit behandelten Thernen enthal -
ten. So spricht das erste Lied von einern Madchen, das nach ihrer Erst-
menstruation zurn Markt geht; das zweite Lied ist eine Schilderung des 
Alltags einer Frau; das dritte Lied führt uns nochmals zurück zu einem 
zentralen Punkt in den Mythen über Sago. 
Ueber das erste mbai konnte folgende Zusatzinformation erhalten wer-
den: Ei n Mann namens Kasuan soll dieses Lied über ein Madchen gemacht 
haben, als er sich im Mannerhaus Wompun aufhielt und sah, wie seine 
Schwester nach der Seklusion zum Marktplatz ging. Zum Inhalt des Lie-
des ist zu sagen, dass nicht geklart werden konnte, was das Madchen 
zum Markt hinuntertragt. Diese Madchen tragen ja bei diesem Fest kei-
ne Tragnetzte; es muss also eine bildliche Ausdrucksweise sein, die 
auch meine Informanten nicht weiter deuten konnten. Bei dem Lied ist 
auffallend, wie die schonen Beine des Madchens hervorgehoben werden, 
ein Zug, der sonst nicht bemerkt werden konnte. Der Sanger oder Er-
finder des Liedes sagt über sich selbst, dass er von einem Kriegszug 
zurückgekomrnen sei. Man konnte fast annehmen, dass es ein Liebeslied 
an die eigene Schwester ist. Für unseren Zusammenhang ist noch inter-
e s sant, dass auch bei diesem Lied die Wendung auftritt, dass die Ge-
stalt Moem die Frauen beschlaft und mit ihnen spielt. 
Irn zweiten mbai wird eine Alltagsszene dargestellt. Ein noch junges 
Ma dchen, dess e n Brüste sich gerade erst erhoben haben und das einen 
Faserroc k tragt, backt Sagofladen, rührt Sagobrei und geht an s chlies -
send ohne z u essen zur Arbeit. Sie geht z um Se e La mba mba , der nord-
lic h des Do rfe s Kararau liegt. Vermutlich geht s i e z um Fi s chfang. Im 
Dickic h t des Schilf r ohres brennt e in Feuer , da s we ithin leucht e t. 
I n dem dr i t t en mbai ist d i e Bezieh ung zw i sch e n der Ahne ngesta l t 
Moem un d d em Totenland besonde r s hervorgehobe n. Es wird erz ahlt, wi e 
e in Madchen we int und i mrner wied e r zurückkommt, ein Madchen, das ge-
storb en ist. Al s Zusat z information sagte Yamanawan, dass es sich um 
das Mad c h e n Kiangumbanyan handle, das, wie in der Mythe über dieses 
Madchen schon gesagt wurde (l), imrner wieder zurückkam, weil es im To-
tenland so alleine war. Es wird ferner im Lied gesagt, dass ein Deckel 
(mbabmo) hochgehoben wird; ahnliche mbabmo vers c hliessen z.B . gewisse 
Tongefasse . Der Deckel wird hochgehoben, und das Madchen kann in das 
Totenland hinabgehen. Dann wird auch von einem Grab des Madchens ge-
sprochen. Es ist nun wichtig, dass Deckel und Grab einen Namen des 
(l) Vgl. Mythentext Nr. 39, Abschnitt 8.1.7. 
525 
Ahnen Moem ·tragen; mein Informant Yamanawan sagte dazu, das s eben Ku -
vumban , der sich im Totenland befindet , und Moem identisch seien. Das 
Madchen tragt im Lied Namen, die auch Namen einer bestimmten Ente (nduvu 
genannt) sind. Diese Ente wird den 'Klanen Wende , Indekambi, Amas zuge -
ordnet ; es ist eine En te mit weissen Federn. Yamanawan sagte , dass das 
zuerst gestorbene Madchen mit weisser , wohlriechender Erde , moemban ge-
nannt, im Gesicht eingerieben worden sei . Diese weisse Erde wird auch 
der Nyaui - Halfte zugeordnet, wahrend der Name- Halfte die rote Erde zu-
gewiesen wird . Die genannte Ente kann man nach Yamanawan als Erschei-
nungsform von Kiangumbanyan betrachten. Die Verbindung zwischen der 
Ente und dem Madchen sehen wir auch darin, dass kleine Kinder diese 
Ente nicht e s sen sollen , da sie sonst sterben würden. Wir erkennen 
hier , wie verbor gen die mytho l ogi schen Andeutungen i n solchen Liedern 
sein konnen und wie man sie deshalb oft auch nur schwer versteht . An 
diesem Lied bemerken wir ferner d i e enge Verbindung, die zwischen 
Moem , dem zuerst gestorbenen Madchen und dem Totenland gesehen wird, 
mit den dami t eingeschlossenen Attributen wie wohlriechende , weisse 
Erde und Musche l schmuck , Attribute der Ente , aber auch des gestorbenen 
Madchens. 
Erstes mbai : 
nyange n ina ma n yigan tande ka lia/ 
Schwester de in Bein schon i st e s du trags t hinunter / 
nyange ni na ma n mbambura wovun t anda kata la/ 
Schwester de in Bein jetz t schon i s t e s d u tragst hinunter/ 
angula nge kwa Membewoli Kambi ambewol i/ 
innen i m Hau s l e be n Me mbewoli (l) Ka mb i ambewo li (l) / 
ni na nyi muna kandi kali nia/ 
deine altere Schwester ? du tragst hinunter / 
nyange nina man yigen t enda ka l ia/ 
Schwester dein Bein schon ist es du tragst hinunter / 
angula t apma kwa Tosowol i Tumasowo li/ 
inne n im Dorf (2) l e b e n Tos owo l i (l) Tumas owo li ( l ) / 
nina nyimuna samba kandi katalania/ 
deine altere Schwester jüngere Schwester ? du tragst hinunter / 
( l ) Name n von Fraue n. 
(2) tapma (Kokospalme b zw. Kokosnuss ) h ier Metaph er für Dorf. 
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nyange n ina ma n mbambura wovun t anda kata la/ 
Schwester de in Bein jetzt schon is t e s du tragst hinunter / 
Mindjembima Kamblambima vikwalu ngeana/ 
nac h Mindjembat (l) na e h Kamblambat (l) vom Kampf komme i eh zurück / 
nyange nina man yigan tanda kalia/ 
Schwester dein Bein schon i st es du tragst hinunter/ 
Kamblambima Mindjembima vimbangukwalu ngeana/ 
nach Kamblambat nach Mindjembat vom Kriegst a nz komme i ch zurück / 
nyange nina man mbambura wovun tanda katala/ 
Schwester dein Bein j e t zt schon ist es du tragst hinunter / 
satnyamba wengayamba Moem saga 
[ auf ] dem We g z um See [ auf ] dem Weg zum Markt Moem beschl ief 
Moem ngambuga 
Moem sprach 
kasakwalu nyane yiga/ 
und scherzte Madchen [ s i e ] ging (?) / 
nyange nina man yigan tanda kalia/ 
Schwester dein Bein schon ist es du t ragst hinunter / 
wiyapmui ngi yapmui sakkambi wengakambi 
r o t e Iatmul schwar ze I a tmul ( 2 ) Seetasc he Ma rkttasc h e/ 
alelauviga talelauviga ngambuga kasakwalu nyane yiga/ 
[ die Taschen ] geoffnet sprach und scherzte Madchen [ s i e ] g i ng ( ? ) / 
nyange nina man mbambura wovun tanda katala/ 
Schwe s ter dein Be in j e t z t scho n ist es du trags t hinunter / 
nyange ni na ma n yigan t anda ka lia/ 
Schwester de i n Bein schon i s t e s d u tragst h i nunter / 
nyange n i na ma n mbambura wovun t anda kata la/ 
Schwester de in Be i n jetzt schon ist e s du t ragst h inunter / 
Zwei t es mbai : 
munya via nyange nau somba ko 
Br üste erhoben Schwester Sago sie b a ckt ohne [zu essen ] 
ndalayilamba/ 
s i e g eht hinun t e r / 
kwala k l a nyange djangvi asakasakn salamba 
Faser roc k g e nomme n Schwe s ter Sago b r e i schnel l sie rührt 
djo ndalayi lamba/ 
z ur Arbe it s i e geht hinunter / 
(l) Name von Ma nne rha us bzw. Ort . 
( 2 ) Die Iatmul a l s Feinde mit Kriegsbema lung . 
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Lambamba TaZambamba kaZambia andambia yaZangimu taga/ 
Lambamba (l) Talambamba (l) Schilfrohr- Dickicht Feuer ist dort/ 
munya via nyange nau somba ko 
Brüste erhoben Schwester Sago sie backt ohne [zu essen] 
ndaZayiZamba/ 
sie geht hinunter/ 
Lambamba TaZambamba kaZambia andambia yaZangimu samu taga/ 
Lambamba (l) Talambamba (l) Schilfrohr- Dickicht Feuer leuchtet dort/ 
kwaZa kZa nyange djangvi asakasakn saZamba 
Faserrock genommen Schwester Sagobrei schnell sie rührt 
djo ndaZayiZamba/ 
zur Arbeit sie geht hinunter/ 
munya via nyange nau somba ko 
Brüste erhoben Schwester Sago sie backt ohne [zu essen] 
ndaZayiZamba/ 
sie geht hinunter/ 
kwala kla nyange djangvi asakasakn 
Faserrock genommen Schwester Sagobrei schnell 
djo ndaZayiZamba/ 
zur Arbeit sie geht hinunter/ 
Drittes mbai: 
woZia wasangwanda nyan 
Frau kehrt zurück Madchen/ 
saZamba 
sie rührt 
wundumbu nyan kaZa ngZasangwanda nyan/ 
gestorbenes Madchen kehrt zurück und weint Madchen/ 
ndu kuvuZa MoendumeZina MoendumeZi mbabmo ZauviZa 




du gehst hinab/ 
woZia wasangwanda nyan/ 
Frau kehrt zurück Madchen/ 
mbandi kuvuZa Mambandangaui MambandameZina MambandameZi 
Novi ze Rotang (?) Mambandangaui (3) von Mambandameli Mambandameli 
mbabmo taZauviZa MambandameZi wangwa ngeZenia/ 
Deckel hochgehoben Mambandameli Grab du gehst hinab/ 
(l) Name eines Sees nordlich des Dorfes Kararau . 
(2) Name der Ahnengestalt Moem. 
(3) Dieser und der folgende Namen konnen nicht erklart werden . 
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wundumbu nyan kaZa ngZasangwanda nyan/ 
gestorbenes Madchen kehrt zurück und weint Madchen/ 
YauvuZemanga NduvuZemanga NdumamoevuZemanga/ 
Yauvulamanga (l) Nduvulamanga Ndumamoevulamanga/ 
n ina 
de in 
Zungvin nina Zandambe kundimba Zendenta/ 
? deine Conus - Schneckenboden im Mund sie sind/ 
woZia wasangwanda nyan/ 
Frau kehrt zurück Madchen/ 
YauvuZemanga YamamoevuZemanga/ 
Yauvulamanga Yamamoevulamanga (2)/ 
nina mai nina moemban 
deine Nassa-Schneckenschalen deine wohlriechende Erde 
ngangamba Zendenta/ 
am Unterkiefer sie sind/ 
wundumbu nyan kaZa ngZasangwanda nyan/ 
gestorbenes Madchen kehrt zurück und weint Madchen/ 
(l) Dieser und die folgenden zwei Namen beziehen sich auf die Ent e . 
(2) Auch dieser Name bezieht sich auf die Ente. 
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INFORMANTEN 
Die hier fo1gende, kurze Charakterisierung jener Mensch en, die wahrend 
meines Fe1daufentha1tes 19 7 2- 74 am Mitte1sepik zu meinen Freunden ge -
worden sind, so11 hier a1s Danksagung diese Arbeit beend en . Se1bstver-
s tand1ich musste ich eine Auswah1 treffen; es sind jedoch jene Menschen, 
die von der einheimischen Seite her den Fe1daufentha1t ers t ermog1icht 
haben und mit denen ich oft in einem fast tag1ichen Kontakt stand. Wie 
ich ihnen im Fe1de versprach , so11en ihre .Namen in dieser Schrift ge-
nannt werden . Ihre Individua1itaten mogen damit aus den in dieser Ar-
beit von ihnen wiedergegebenen Aussagen besser hervortret en. 
Atembandi (Abb. 103) , 23 Jahre a1t, Sohn von Yamanawan, wa r me ine tag1 i -
che Hi1fe. Durch meine Arbe i t konnte in ihm ein gewisses Interesse 
für die eigene Ku1tur wiederbe1ebt werden , und ich hoffe, dass er die 
Ueber1ieferungen seines Vaters wird übernehmen konnen . Er war drei 
Jahre 1ang auf einer Missionsschu1e ge we sen . Er war eine wertvo11e 
Hi1fe im a 11ta g1ic hen Le ben , seine Zuver1as sig k e i t wa r aus s e r orde nt-
1ich , und v ie1e sprach1iche Prob1eme und Uebersetz ungen konnten mit i hm 
angegangen werden . Auch bei den Wanderungen in andere Dorfer war er 
ein treuer Beg1eiter . 
Yamanawan (Abb. 104), ca. 50 Jahre a1t , a u s dem K1 a n Sui , übte auf mich 
d ie gr oss t e Fasz inatio n a us. Yama n a wa n k onnte ma n a 1 s eine n Syst emat i -
k e r c h a rakt e ris i e r e n . Be s ond e r s se in Ge d acht ni s wa r von a u sseror dent -
1icher Genauigkeit . Kurz vor dem Zweit en We1tkrieg hatte e r bei Wei s -
sen in Go1dminen gearbei t e t, kehrte aber nach dem Krieg wi e d e r in das 
Dorf z ur ück , wo e r 195 4 zum Dorfc h e f gewah1t wurde . A1s er dann be i 
einem n ach t 1ich e n J agdung1 üc k sein rechte s Auge ver1or , musste er das 
Amt a bgeben. Bemerk e n swert be i Yamanawan war die s tarke Bind ung an 
s eine n Mutterk1an, den K1an Wu1iap . So wur de e r a u c h immer mit dem 
Mutterbruder- Namen, einem -awan-Namen, angespro chen . Ma nchma1 s pie1te 
Yamanawan die Ro11e einer grauen Emine n z , i ndem er z . B. be i mytho1ogi-
s chen St re itgesprac h e n s i c h sehr z urückh ie1t und d ie anderen für s ich 
s prech e n 1iess ; nur se1te n t r at e r dann dazwi sch e n, um eini ge wenige 
Aus sagen z u mache n . Yamanawan war abe r auch e in aner kannter J ager , 
gros s er Schn i tzer und einer der b e s t en F1otenspie 1er und Tromm1er. So 
erzah1te ma n, dass e r sich a1s k1eine r Knabe schon auf e ine n k1eine n 
Hocker ge s te1 1t habe, um die Erwachsene n mit de m Sch1agen schwi eriger 
Tr omme 1rhythme n in Er s t a unen zu set zen . Auch so11 i hm seine Mutte r ein 
besonde res Getrank verabreicht h aben, a1 s e r noch k 1ein war , um se in 
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Gedachtnis zu starken. Mit unermüdlichem Eifer betrieb er die Schulung 
junger Manner im Flotenspiel, oft jede Nacht mit den jungen Menschen 
das Flotenhaus im Wald aufsuchend. Ein anderes Ma l bemühte er sich, 
den an der Küste lebenden Mitglied ern des Dorfes a l te Ueberlieferungen 
nahezubringen. Yamanawan verdanke ich nicht nur zahlreiche Mythen und 
Sprüche , sonder n auch viele Lieder, Flotenmelodien, ja Bildwerke und 
Einsichten in die künstlerische Welt, welcher wahrend meines Aufent -
haltes ja nur wenig Aufmerksamkeit gewidmet werden konnte. 
Nigwan (Abb. 105) , ca . 60 Jahre alt, aus dem Klan Moni, gehorte dér su-
vundimi- Altersgruppe an, also der nachsta l teren von Poindambui und Yama-
nawan. Wie ande re Manner war auch er an der Küste gewes e n und hatte 
bei Weissen gearbeitet . Starker als bei Yamanawan waren bei ihm die 
Einflüsse durch die Mission zu bemerken, besonders in seinen Erzah lun-
gen . Zusammen mit Yamanawan hatte er viele Namengesange vorgetragen , 
und gross war auch seine Hilfe gewesen bei gewissen Konfliktsituationen 
wahrend eines Festes. 
Sangi ndi mi (Abb. 106), ca . 60 J a hre a lt, aus dem Kla n Nongus ime, wa r 
e i ner der wichtigen Informanten für die mit Sago zusammenhangenden Fra-
gen . So erzahlte er von sich aus als eine der ersten Mythen jene über 
Moem und den Markt. Sangindimi, der inzwischen vers torben ist, ge hor-
te der gleic h e n Alters gruppe wie Nigwan an. Auc h e r hatte bei Wei ss e n 
gear beit et , so a l s Ha usgeh i l fe . Ae hnlic h wie Poindambu i b r achte er 
h a ufig das Gesprach a uf Cargo - Th emen. 
Kolievi ( Abb . 1 07), ca . 40 - 50 J a hre a lt, aus d e m Klan Plau, lernte ich 
e r st im l e t z t e n Halb j a h r d es Aufe nthal tes n a h e r kennen, a l s ich mich 
mit der Genealogie seines Klanes naher befassen musste . Ko l iev i war 
nach d e m Zweite n Weltkrie g in Port More s by Po l i z i st gewe sen; wie viele 
a ndere konnt e e r a u c h schreibe n . Trotzdem war er im Dorfle be n eine 
Stütz e d e r t rad i t i o nell en Kultur . I n d iese r Ar beit i st er wen iger z u 
Wort gekomme n, weil se ine Mitteilungen ande re Ge b i e t e als jene mi t Sa-
go z usammenha n genden betra f e n . 
Poindambui ( Abb. 108 ), ca . 50 Jahre alt , a u s dem Klan Wul iap und der 
g leic h e n Al t e r s gruppe wi e Yamanawan a ngeh orend , war nach Yamanawa n z um 
Do r fchef geworden. Auch er hatte mit Weissen viele Kontakte gehabt , 
doch wa r e r mehr a l s Yamanawan von d e r Mis s i o n be einflusst wo rden , e in 
Ei nfluss , der auc h scho n auf den Vater vo n Poindambui, No nove , stark 
ge we sen s ein muss . Po i ndambu i h atte s o eine Ze i t lang a l s Katec he t ge-
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arbeitet, hatte sich z.B . kirch1ich trauen 1assen usw . Anders a1s Ya-
manawan war er auch an Cargo-Bewegungen im Dorf massgebend betei1igt 
gewesen. A1s Dorfchef war er besonders mit den modernen Entwick1ungen 
von Papua Neuguinea beschaftigt, die er in den sonntag1ichen Versamm-
1ungen immer wieder der Dorfbevo1kerung verstand1ich zu mac hen versuch -
te. Bei den mytho 1ogischen Streitgesprachen war er einer der grossten 
und ausdauerndsten Redner . 
Sonandimeli (Abb . 109), ca . 50 Jahre a1t, aus dem K1an Kembiam, kam in 
das Dorf zurück, a1s mir nur noch wenige Wochen des Aufentha1tes ver-
b1ieben . Die wenigen Mittei1ungen, die er machen konnte, waren jedoch 
von grosser Hi1fe, wei1 siê vie1e Informationen von Yamanawan bestatig-
ten. Seinem Wunsche entsprechend nahm ich in den 1etzten Tagen des 
Aufentha1tes hoch den Namengesang seines K1anes auf, und er brachte 
auch die Initiative auf, einige Stunden 1ang nachts in einem Wa1dhaus 
F1otenme1odien zu spie1en, die nur noch wenige kannten , und we1che so 
auf Band festgeha1ten werden konnten. 
Yangendambui (Abb. 110), ca. 60 Jahre a1t, aus dem K1an Wape, war kurz 
nach dem Ersten We1tkrieg zu den Weissen an die Küste gegangen; im gan-
zen hatte er ca . 10 Jahre bei Weissen gearbeitet! So erzah1te er oft 
von seiner Arbeit auf Kopra-P1antagen. Doch diese 1ange Zeit des Ku1 -
turkontaktes hatte sein Verhaftetsein in der traditione11en Ku1tur 
nicht gross beeinf1usst . Von Yangendambui konnten besonders vie1e 
Sprüche aufgenommen werden . I ch mochte hier aber auch seinen Humor 
hervorheben und se ine Anhang1ichkeit , die für mich wahrend des Fe1d-
aufentha1tes von grossem Wert waren . 
Walambandi (Abb. 111), ca . 40- 50 Jahre a 1t, aus dem K1an Wu1iap, war 
einer der treuesten Beg1eiter; so kam er haufig abends z um Teetrinken, 
damit ich nicht so sehr a11ein b1ieb, wie er sagte. Obg1eich er keine 
sehr tiefen Kenntnisse , besonders in mytho1ogischer Hinsicht, mittei1en 
konnte, brachte er doch mit einer grenzen1osen Gedu1d vie1 Verstandnis 
für meine Schwierigkeiten auf, die einheimische We1t zu verstehen . Be-
sonders bei sprach1ichen Prob1emen war er von grosser Hi 1 fe . So gehor-
te er wie Yamanawan und Nigwan woh1 zu meinen engsten Freunden. 
Olimandji (Abb. 112), c a. 40 - 50 Jahre a1t, aus dem K1an Wu1iap, ist wie 
Sangindimi nicht mehr unter den Lebenden. ·Es gehorte mit zu den trau -
rigen Erfahrungen in Neuguinea , wie ich seinen qua1vo11en Tod miter1e -
ben musste, ohne ihm, der doch auch so manche Stunde mit mir a1s Infor-
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mant gearbeitet hatte, helfen zu konnen. Olimandji war in der gleichen 
Altersgruppe wie Poindambui. Er hatte ebenfalls viele Kontakte mit der 
weissen Welt gehabt und war so auch stark mit Cargo-Vorstellungen be -
schaftigt haufig mit Fragen zu mir gekommen. 
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ZUSAr~~1ENFASSUNG 
Im ursprüng l ichen Namen des Dorfes Gaikorobi , im Namen Nangus a p , dem 
Namen eines Marktp l atzes , wird na ch der Interpret a t i o n von Einhe i mi -
schen auf Sago hingewi esen . Wir konnen somit schon im Namen des Dorfes 
die hervorragende Bedeutung von Sago für die Menschen in diesem Gebiet nordlich des 
Mittelsepik in Papua Neuguinea erkennen . Die unm i ttelbare Umgebung de s 
Dorfes wird von Sagopalmenbestanden gepragt. Die weitere Umgebung des 
Dorfes weist jedoch auf eine grosse Vie l fa1t des natürlichen Potentials 
hin , indem tropi scher immergrüner Regenwald , Grassumpf , Gras land und 
Sagosumpf sich abwechseln , eine Vie l fal t , d i e eine komplexe Wi rtschaft s -
form ermoglicht ; d i es wurde besonders deut l ich in der Betra chtung des 
Jahreslaufes und seiner Gl i ederung . Aehnl i ch wie für die Dorfe r am Se -
pik selbs t ist auch für d i e Menschen in diesem Hin t erland das a lljahr-
liche Hochwasser von Bedeutung , so dass neben der Nutzung der Sagopa l me 
vor allem der Fischfang i n Er scheinung t ritt. Die Lage des Dorf es in -
nerhalb der Sagosümpfe, abseits vom Verkehrsstrom des Sepik , war und 
ist , besonders heute , für die Entwicklung dieser Siedlung entscheidend , 
bedingt sie doch eine Ve r zogerung des sonst am Mittelsepik überall 
schnell voranschreitenden Kulturwandels ; in dieser We i se i st das Dorf 
auch noch weniger von der Abwanderung der Bevo l kerung zu Küstenstadten 
betroffen . Diese Isolierung , die f ür d i e hie r vorgelegt en Ergebnisse 
meiner Feldforschung nicht unwicht i g war , wi r kt sich besonders a uf die 
heutigen Kontakte zur katholischen Mission und dam i t auch a u f d i e Ein -
flussmoglichkeiten durch Missionsschulen aus . 
In der Betrachtung der Dorfgliederung konnte gezeigt werden , wie die -
se i m Sagos umpf ge legene Siedlung in einzelne Dorfteile aufgesplittert 
ist , die in mancherlei Hinsicht in einem gegensatzlich en Verha l tnis zu -
einander stehen . Dieser Aspekt wird noch betont in der grossen An zahl 
von Mannerhausern und in der damit verbundenen Klanordnung , indem e ine 
Fülle von Klangruppierungen besteht , die e i ne starke Flexibi l itat be -
sit zen . Es zeigte s i ch , wi e diese Klane k e ine s t arren Abgr enzun gen a uf -
weisen und wie besonders d i e zahlreichen Adoptionen aussers t f liessende 
Uebergange bed i ngen . Diesen b i s her angedeut eten , mehr zentri fug a len 
Kraften dieses Dorfes im nord lichen Hinterland des Mitte l sepik s t eht 
e i ne Anzah l von übergreifenden Ordnungssystemen gegenüber , di e durch 
d i e verschiedenen Halftenor ganisationen und d i e Alt e r sgruppen gebi l det 
werden. Besonders d i e Halftengl i ederung in eine Erd - und Wa sserhalft e 
a l s wic htige Organ i sat i onsgrundlage für okonomische und sozia l e Aktivi -
taten muss hervorgehoben werden. Dabei konnte dargestel l t werden , wie 
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Sago in dieser Halftengliederung auf die Seite der Erde zu beziehen ist 
und damit den mythologischen Assoziationen von Sago mit Erde entspre -
chend. 
Besondere Aufmerksamkei t wurde aber a ue h der Geschichte des Dorfes ge -
widmet, um so die einheimischen Vorstellungen über diesen Ort, aber 
auch damit zusammenhangend über Sago, besser verstehen zu konnen. Die -
se Geschichte weist auf eine lange Siedlungsdauer in einem eng begrenz-
ten Gebiet hin. Die grosse Zahl von verschiedenen, verlassenen Sied-
lungsstatten, die fast kreisformig um Gaikorobi angeordnet sind, ist 
vermutlich in eine Beziehung zu setzen mit der am Mittelsepik weit ver-
breiteten Ueberlieferung von einer mythischen Herkunft der Menschen aus 
dem Gebiet von Gaikorobi. Es sind ausserst komplexe Siedlungsbewegun-
gen, die in diesem Raum stattgefunden haben müssen, bei welchen Spal-
tungen und Verschmelzungen von Siedlungsgemeinschaften immer wieder auf -
traten. Heute haben wir durch den Einfluss der Weissen eine gewisse 
Festigung in der langeren Siedlungsdauer innerhalb eines Dorfes zu se -
hen, doch sind die Tendenzen zu erneuten Spaltungen nicht z u übersehen . 
Mehr Klarheit in der Siedlungsgeschichte wird zweifelsohne erst durch 
die dringend benotigte archaologische Forschung am Mittelsepik herbei-
zuführen sein; trotzdem kann hier schon festgehalten werden, dass in 
diesem, von Regenwald und Sagosumpf gepragten Gebiet eine gewisse Un-
ruhe in den Bevolkerungsbewegungen nicht zu übersehen ist, eine Unruhe, 
die auch am heutigen, allt ag lichen Le ben de r Mens c hen von Gaikorobi 
mit ihre n haufi gen Uebernachtungen in vom Dorf oft Stunden entfe rnt e n 
Wa ldha us ern z u e r ke nn e n i s t. 
Wi e scho n gesagt wurde , i st die Wi r tschaf ts f orm vo n Gaikorobi d urch 
e i ne besond ere Vi e l fa l t gepragt . Di e Sagopalme steht j e doch a l s wi c h-
tigs te Nahrungspflanz e im Mitt e lpunkt der Tatigkei t en zur Nahrung s be-
schaffung; s ie i s t eine Pflanze, von d e r nach e inheimischer Sicht eine 
gross e Fülle von Varietaten besteht, und entspricht damit dem Bild, das 
auch in anderen Kulturen von Neuguinea, deren Wirtschaftsform auf der 
Sagogewinnung basiert, anzutreffen ist. Diese Fülle von Palmenvarie -
taten wird von Einheimischen nach dem dualen Ordnungsprinzip mannlich/ 
weiblich gegliedert und fügt sich so der am Mittelsepik immer wieder 
vorzufindenden dualen Ordnungsstruktur ein . 
Der Prozess der Sagogewinnung in Gaikorobi entspricht dem vom Mittel -
sepik und umliegenden Gebieten schon oft beschriebenen Vorgang, wobei 
jedoch als neues Forschungsergebnis deutlich hervorgehoben werden muss, 
dass die Sagogewinnung hier ausschliessliche Tatigkeit der Frau ist, 
also keine Kooperation zwischen Mann und Frau besteht. Als neue, we -
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sentliche Aspekte konnten ferner rit uel l e Handlungen beim Fallen der 
Palme und Aufbrechen der Palmrinde beschrieben werden , die auf die mit 
der Sagopalme verbundenen , mythologischen Vorstellungen hinweisen . Im 
Vergleich mit anderen , in der Literatur beschriebenen Produktionsmengen 
konnte auch festgestellt werden , dass in diesem Gebiet nordlich des 
Mittelsepik mehr Sago pro Stunde produziert wird , als dies von den 
Nachbargruppen wie den Heve oder den Abelam bekannt ist . Hier sind je -
doch grosse Schwankungen in den Produktionsmengen zwischen verschiede -
nen Frauen nicht zu unterschatzen , die wiederum die einheimi schen Vor-
stellungen darüber , besonders i n mythologischer Sicht , bestatigen . An -
hand zahlreicher Messungen konnte auch nachgewiesen werden , dass die 
Ergieb i gkeit bestimmter Sagopalmen in diesem Gebiet sehr hoch ist , 
vergleichbar den Messergebnissen bei den nord l ich angrenzenden Abelam . 
Die Sagogewinnung s t el l t in Gaikorobi einen sehr individue l len Ar -
beitsprozess dar; sie ist keine Gemeinschaftsarbeit , wie andere , von 
Frauen durchgeführte Tatigkeiten, z . B. Fischfang oder Tauschhandel . 
Nur Mutter und Tochter bilden haufiger eine Arbeitsgemeinschaft , die 
auch in anderer Hinsicht in Gaikorob i immer wieder angetroffen werden 
konnte , namlich bei der Kooperation in der Zubereitung von Nahrung und 
bei Beziehungen in der Nahrungsdistribution . Diese individuelle Ar -
be i tsweise der Frauen findet ihre Entsprechung in der einheimischen 
Interpretation der Sagogewinnung , wobei die Sagogewinnung mit einem 
"Geschlechtsverkehr" der Frau mit der Ahnengestalt Moem , d . h . dem mit 
Sago verknüpften Ahnenwesen, in Beziehung gesetzt wird . Auch diese 
Vorstellung h a ngt ebenso wie das rituelle Verhalten beim Fallen und 
Aufbrechen der Palme mit der mythischen Ueberlieferung zusammen. 
Die Sagopalme stellt nicht nur die Hauptnahrun g zur Verfügung , son -
dern ist auch entscheidend für die Zusatznahrung wie Sagolarven, Pilze 
und Palmherzen . Von grosserer Bedeutung ist j edoch di e Jagd auf Wild-
sclweine an gefallten Sagopalmen, die wichtigste Form der verschiedenen Jagd -
tatigkeiten wie Einzeljagd und Treibjagd im Wald und gemeinsame Jagd 
im Gras l and . Die Untersuchung der Nutzung der Sagopalme für die Jagd 
wies auf neue, in der bisherigen Literatur über das Sepik - Gebiet noch 
kaum beschr i ebene Zusammenhange zwischen dieser auf Sagogewinnung be -
ruhenden Wirtschaftsform und der Jagd hin . Di ese Jagd bildet heu t e 
eine der Haupttatigkeiten vieler Manner des Dorfes. Obgleich eine ge -
wi~se Kooperation mehrerer Manner in den Vorbereitungen für d i ese J agd 
z u bemerken ist , so ist doch die eigent l iche Jagd an sich e ine indi.vi -
duelle Tatigkeit, was wiederum in der besonderen Beziehung zum Ausdruck 
kommt, die ein Jager - nach einheimischer Sicht - se i ner Sagopalme ge -
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genüber bes i tzt , vergle i chbar derjenigen e i ner Frau gegenüber ihrer Sa -
gopa l me . Die besonderen Vorstellungen über die Jagd und die Tiere i m 
al l gemeinen ze i gten, wie ausgebaut dieser j agerische Kompl ex - d er 
let ztlich in Verbi ndung zur Kopf jagd gesehen werden muss - ist , ob-
g l eich d i ese Bez i ehungen hier nur a ngedeut e t werden konnten . 
Sehr f liessend sind die Uebergange dieser von Jagern gejagten Wi ld-
schHeine z u d en von Menschen im Dorf g e hal tene n Haussci-Meinen . Dami t i st 
auch das grosste Probl em d i eser Tierhal tung schon angedeutet , naml i ch 
die s t andige Gefahr der Verwilderung dieser Haustiere . Di ese Schweine 
werden in Ga ikorobi hauptsachlich mit gebackenem Sago gefüt tert, und 
wi e bei der Nutzung der Sagopal me für die Jagd auf Wildschweine und 
beim Sammeln von Sagolarven konnen wir auch hier fest h a l t en , dass auf 
d i ese We i se d i e überzahl igen Koh lehydrate der reichl i ch vorhandene n 
Sagopal men i n d i e für d i e Ern a hrung der Menschen dringend benotigten 
Prot e i ne und Fett e umgewande l t werden konn en. 
Ein besonderer Reich tum an verschiedenen Method e n ze i gte sich be i m 
Fischfang , indem in Anpassung an die auch in Gaikorobi zu bemerke nden 
unterschiedlichen Wasserstande verschiedene Wege beschrit t en werden, 
um unabhan g i g von der Fi schversorgung durch den Tauschhandel selber z u 
Fischnahrung zu kommen . Teilwei se sind d i e dabei genutzten Gebiete die 
gle i chen , die auch für die Sagogewinnung aufgesucht wer den, so dass wir 
hier eine erstaunliche Symbiose verschiedener Wirtschaftsweisen inner -
halb eines Naturraumes vorfinden , vom Fischfang über d ie Jagd bis z ur 
Gewinnung von Sagostarke reichend . 
Von wesentlich geringerer Bedeutung i st demgegenüber der Anbau ; v.a. 
fehlen fast vol l standig d i e Knollenpf lanzen , wobei jedoch a uch hier 
zwi schen e inze lne n Dorfern i m Sawos - Gebie t s e h r grosse Untersch i ede 
angetroffen ~erden konnen und d ie Situation von Gaikorobi nic h t ohne 
weite r es auf andere Dorfer der Sawos übertragen werd e n darf . Dieser 
Anbau steht in einer schwer genauer zu bestimmenden Beziehung z um An -
bau von Sagopalmen; haufig tritt er gemeins a m auf , jedoch i st das An -
pflanzen von Sagopalmen eine sehr unsche i nbare, im Alltag fast n icht 
beobachtbare Tatigk e it, und es fehlen anders als beim Fallen der Sago-
palme eigentlic h e rituelle Handlungen . Auch in der gedanklichen Be -
sch aftigung d e r Menschen damit in Mythen , Gesangen u sw . tritt er a u s -
serst sporadi sch , wen n überhaupt , in Erscheinung . Man konnte daher 
vermuten , " dass das Anbauprin z i p von einer anderen Nutzpflanze . . . oder 
von einer eindeutig Sago anbauenden Bevolkerungsgruppe bzw . früheren 
Kulturphasen übernommen wurde und nun traditionell weiter gepflegt 
wird" ( Schuster 1 97 4c : 7) . 
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Im TauschhandeZ zwischen den Dorfern der Sa wos und der Iat mul sind 
Sago und Fisch die wichtigsten Produkte . Wie die Nahrungsproduktion 
l i egt auch der Handel mit Sago und Fisch vol l s t andig i n den Handen der 
Frauen ; sie sind heute die Tragerinrien dieser Beziehungen zw i schen ein-
zelnen Dorfern und besitzen damit in diesen oft von Spannungen belaste -
ten Beziehungen eine Mittlerfunktion. Dieser Handel , der an bestimm -
ten Tagen und auf bestimmten Platzen stattfindet , besitzt e i ne gewisse 
integrative Funktion für die sonst sehr in selbstandige Dorfeinhe i ten 
aufgesplitterte Kultur der Iatmul und Sawos; er ist damit auch den 
Tauschbeziehungen , die innerhalb eines Dorfes einze l ne Dorfteile an -
e i nanderfügen , zu vergleichen . Für das Dorf Gaikorobi sind d i e wi ch-
tigsten Handelspartner die Nachbardorfer im Süden: Kanganaman und Ka -
rarau . Die einzelnen Tauschbeziehungen zwischen Dorfern konnen sehr 
unterschiedlich sein , so dass man bei Verallgeme i nerungen vorsichtig 
sein muss; v.a . sind verschieden starke Veranderungen durch den Ein -
fluss der Weissen zu bemerken . Die Einführung der Geldwirtschaft und 
die Einflüsse neuer Markte blieben n i cht ohne Ausw i rkungen und werden 
von zunehmender Bedeutung sein . Hinzu kommt eine ausgesprochene I n -
stabilitat der einze l nen Handelsbe z iehungen , die vermut lich auch schon 
vor dem Eintreffen der Weissen vorhanden war . Kommunikationsschwierig-
keiten zwischen d en Dorfern und die Tatsache , dass dieser Hande l ja 
letztlich von der Einze l initiative der Frauen abhangt , von ihren indi -
viduellen, okonomischen und ge s e l lschaftlichen Bedingungen , müssen hier 
angef ührt we rd e n . 
Der Ta usch vo n Sago gegen Fi sch findet immer innerhalb de s Sawo s -
Terri t o r iums statt, d . h . di e Iatmul mü s s e n e ine n l a n geren Weg zu d e n 
Markt p l a t zen z urüc k legen a l s d ie Sawos ; so s uc hen die I atmul gleich sam 
" ihre" Sawo s a uf, sie gehe n z u ihnen in die Walde r hine in. Diese Han -
dels be z i ehung zwi s chen Sawos und Iatmul i s t nicht allein okonomisch z u 
erklaren, da ja die Sawos z . B. eine grosse Zahl von eigenen Fi schvor-
kommen besitzen und so oft auch wahrend vieler Monate auf den Tausch -
handel verzichten . Wie an verschiedenen Ste l len versucht wurde zu zei -
gen , hangt die Beziehung der Sawos zu den Iatmul mi t ihren Vorstellun -
gen von einem gemeinsamen Ursprung zusammen, und für diesen Aspekt der 
Beziehung wurde das my t hologisch gerecht f ertigte Bild einer Mutter/Kind -
Beziehung verwendet. So konnte man sagen , dass die Iatmu l g l eichsam 
ihre Mutter aufsuchen , wenn sie Sago , ihre Grundnahrung , benot i gen. 
Dieses Verhaltnis zeigte sich besonders bei Konfl i kts i tuationen , d . h. 
d i e Abhangigkeit der Flussbevolkerung von den Sawos wurde dann sehr 
deutlich . Der Handel von Sago gegen Fisch erstreckt sich bis zu den 
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Dorfern am nordlichen Rand des Wald - und Sagogebietes, wobei jedoch ge -
rade der Tauschhandel mit diesen weiter vom Fl uss entfernten Dorfern 
mehr episodischer Natur ist. Noch weiter nordlich befindliche Dorfer, 
im Grasland, die jedoch immer noch der Mitte l sepik- Kultur angehoren, 
haben nicht mehr Ante i l an diesem Ta uschhandel, obgl eich auch sie Sago 
als wichtige Nahrungsgrundlage i mmer noch besitzen. Anders als für 
den Hande l zwischen Sawos und Iatmul s i nd für diese Handelsbeziehungen 
mit den im Grasland ge l egenen Dorfern individuelle Unternehmungen und 
keine Gemeinschaftsaktionen ganzer Dorfer wie beim Hande l von Sago mit 
Fisch charakteristisch . Es wurde ferner versucht zu zeigen, wie der 
Handel von Sago gegen Fisch in einem Spannungsverhaltnis zwischen ver-
wandtschaftlich-nachbarschaftlicher Beziehung und fast feindlichem Ver-
hal ten zu sehen ist, wie darin gerade e i ne nicht zu unterschatzende 
Fl exibilitat angelegt ist , die einerse i ts einen verborgenen Wettbewerb 
und auch Konfliktmogl ichkeiten enthalt, andererseits jedoch durch fe -
ste Tauschwerte und reziprokes Verhalten stabilisiert wird . 
In der Betrachtung der Bedeutung dieses Tauschhandels für ein ein -
zelnes Dorf stellte sich heraus, dass hier Btarke Unterschiede z u be-
merken sind . Die Untersuchung der Arbeitsrhythmen und der Marktfre -
quentierungen verschi edener Frauen erhellte die grosse Variabilitat . 
Der Tauschhandel kann für eine Frau eine grossere Bedeutung haben , 
wenn eine gross e re Anzahl von Menschen mit Nahrung z u versorgen ist . 
Ferner bietet der Taus chhande l eine relative Sicherheit , Fi schnahrung 
zu e rhalten , im Gegen sat z z um eigenen ·rischfang . Es zeigte sich aber 
a uch , dass Sagogewinnung und Handel mit Sago nur einen Tei l der sehr 
verschieden en Aktivitaten der Frauen darstellen . In d i esen verschie-
denen Aktivitaten kann der Tauschhandel bei regelmas s iger Durchführung 
e ine zeitlic h stark strukturierende Funktion ausüben , es e ntsteht ein 
gewisser Rhythmus im alltagl i c hen Leben der Frauen . Schl iesslich sei 
noch festgehalten, dass das l okal e Prinzip für den Besuch bes timmter 
Marktplatze entscheidend ist, wichtiger als die verwandt schaftliche 
Bindung. 
I n d er am Mi tt e lsepik sehr verbrei t eten Mythe über Moem - die mit Sago 
verknüpfte Ahnengest alt - und den Markt f a nden wir e ine mythi sch e Ausgestal-
tung d essen vor , was auc h in der alltagl i c h en Welt z um Teil im Leben 
der Frauen vorkommt. Es ist dies die extrem enge Verbindung der Frauen 
mit der Nahrungsversorgung und dem Tauschhandel . Dies sind ja Bereiche, 
die in den Handen der Frauen liegen . In dieser Mythe kommen ferner die 
Vorstellungen über Nahrungsbesc haffung im al l geme inen z um Ausdruck, in-
dem eben wie die Sagoproduktion auch der Tausch von Sago gegen Fisch, 
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also der Fischerwerb, mit Geschléchtsverkehr in Verbindung gebracht 
wird . Vor allem die Beziehung zwischen Mutter und Tochter als wichtig -
ste Kernbeziehung tritt in den Vordergrund. In einer anderen Erzahlung 
wurde die Aufnahme der Handelsbeziehung mit einem Iatmul - Dorf in der 
Weise gesehen, dass Menschen vom Fluss, die nur " schl echte" Nahrung, 
d.h. keinen Sago, hatten, diesen Sago durch die Vermitt l ung eines Hun -
des fanden. Es wird also der Weg der Menschen vom Fluss geschildert , 
wie sie zu ihrem Sago kamen, und es wird nicht gesagt, dass d i e Sawos 
von sich aus die Handelsbeziehung aufnahmen, um Fischnahrung zu erhal -
ten . 
Die Frauen sind mit dem Handel von Sago gegen Fisch auf das engste 
verbunden . In diesem Zusammenhang ist es zu sehen , wenn ein entschei -
dendes Ereignis im Leben der Frauen, namlich der Uebergang vom Madchen 
zur Frau - und damit die mit der Erstmenstruation verbundene Seklusions -
zeit und deren Abschluss - mit dem Tauschhandel und dem Marktplatz in 
eine Beziehung tritt. Nach dieser Sek l usionszeit beginnen diese Mad-
chen, die zu diesem Zeitpunkt oft schon für eine Heirat bestimmt worden 
sind, eine regelmassigere Tauschhandelsbeziehung. Dies kommt ja be-
sonders deutlich in dem zeremoniellen Streuen von Sagokrümeln zum Aus -
druck . Der Handel als wichtige Tatigkeit der Frauen erhalt so eine 
zentra l e Bedeutung . Die Seklusion und das anschliessende Marktfest 
sind ferner als eine Initiation der Madchen zu betrachten, und das 
Marktfest selbst wird man im Zusammenhang mit der Mythe über Moem und 
den Markt sehen müssen. Dieses Marktfest wurde hier a ls Ausdruck da -
für verstanden, dass die Frauen einen ihnen vorbehaltenen Bere ich be -
s it zen , wie auch die Manner einen exklusiven Raum, mit Mannerhaus und 
Initiation, innehaben. Dieser Bereich der Frauen hangt mit dem Tausch -
handel und damit auch mit der Nahrungsbeschaffung z usammen, wahrend 
di e Manner innerhalb ihres Bereiches mit Mannerhaus und Initiation auf 
diese mit der Nahrung zusammenhangenden Aspekte kaum Bezug nehmen. 
Die Nahrungszubereitung liegt grêisstenteils in den Handen der Frauen . 
Wie bei der Nahrungsproduktion kann auch bei der Nahrungszubereitung 
eine Kooperation zw i schen Mutter und Tochter bemerkt werden . Von grêiss -
ter Bedeutung in der Nahrungszubereitung ist das Backen der Sagofladen. 
Andere Zubereitungsarten von Sago treten demgegenüber in den Hinter-
grund . Der Sagoverbrauch ist in Gaikorobi bedeutend hêiher als in einem 
Iatmul-Dorf . Sago ist jedoch nicht Nahrung schlechthin, sondern muss 
immer mit weiterer Nahrung wie Fisch usw. zusammen eingenommen werden. 
Der mit Sago im Tauschhandel erworbene Fisch reicht dazu nicht aus und 
muss durch weitere Nahrungsproduktion erganzt werden . Besondere Ein-
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schrankungen in der Nahrungszubereitung treten bei Geburt und Menstrua-
tion ein , so dass zu diesen Krisenzeiten die verwandtschaftlichen Bin -
dungen eines Menschen starker hervortreten müssen . Einschrankungen in der 
Nahrungsaufnahme gel t en hauptsachlich für schwangere und stillende Frauen, 
ferner für Manner wahrend der Initiation . Im Alltag gelten dagegen für 
Manner zahlreiche Nahrungseinschrankungen , die sich auf ihre Jagdtatig-
keiten und auf ihre Arbeit beim Fischfang beziehen . Daher müssen Man-
ner einen grosseren Teil selbst produzierter Nahrung an andere Menschen 
abtreten als Frauen . Besondere Nahrungsvorschriften im Zusammenhang 
mit Sago beziehen sich auf den Wassergehalt von Sagofladen und haben 
mi t Sago an sich wenig zu tun . 
Besondere Aufmerksamkei t wurde d er Nahrungsdistribution geschenkt, bei 
der Sago als wichtigste Grundnahrung miteingeschlossen ist. Es wurde 
so versucht, anhand von Nahrung den sozialen Beziehungen nachzugehen . 
In der Nahrungsdistribution ist die Kernfamilie die Grundeinheit. Die 
Beziehungen zwischen Vater und Kind sind jedoch mit gewissen Vorschrif -
ten belastet, woraus man erkennen kann, dass besonders die Beziehung 
der Mutter zu ihrem Kind, und hier vor allem die Beziehung zu ihrer 
Tochter, in den Vordergrund tritt. Diese auf die Kernfamilie bezogene 
Nahrungsdistribution erhalt jedoch eine wesentliche Ausweitung in be -
sonderen Situat ionen wie Geburt, Menstruation , Verwitwung und Trauer-
zeiten, und ist auch in Krisensituationen veranderlich , da Nahrungs -
gaben ja ein ent scheidende s Kommunikationsmittel s ind. Ein Unterbruch 
in Nahrungsgaben bedeutet Konflikt e, s o wie auch eine Unterbrechung in 
de r sexuellen Bez i e hung e ine n Konflikt zwischen Mann und Frau anzeigen 
ka nn. Au sserha l b die ses Ber e i c hes der Kernfa mili e findet d ie Nahrungs -
d i s t ribution ha up t sach l i c h zwi sch en dem g l e i c h e n Gesch l e cht s tatt; wa h-
r e nd d i e Fraue n die vertikale Ebene zwi schen Mutt e r und Tochter betonen, 
i s t es bei d en Ma nnern die hori zontale Ebene zwischen Brüde rn . 
Bei der Nahrungsdistribution zeigte sich ferner, dass auch hier das 
lokale Prinzip vorherrscht; Dorfteile bilden eine starke Einheit , und 
wir bemerkten wieder das geringe Zusammenwirken der Menschen im Alltag. 
Andererseits schl i esst die nicht - alltagliche zeremonielle Nahrungsver -
teilung, bei der u . a . eine besondere Sago-Festspeise eine Rolle spielt, 
ein viel grosseres Bezugsnetz ein: einmal zwischen Altersgruppen, aber 
wichtiger noch zwischen den Ha lften. Es s i nd die Querverbindungen 
zwischen Verwandtschaftsgruppen, die hier hervortreten und über den 
Rahmen der alltag l ichen Nahrungsverteilung hinausgreifen . Dabe i sollte 
deutlich geworden sein , wie hier eine viel grossere Anzah l von Menschen 
in eine Beziehung tritt; es sind starker die verwandtschaftlichen als 
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die lokalen Bindungen, die eine Rolle spielen. Trotz dieser grosseren 
Integration des Dorfes sind jedoch immer noch die gemeinsame Residenz 
und eine gemeinsame Vergangenheit in der Siedlungsgeschichte für die 
Zusammenarbeit von Klanen be i diesen zeremoniellen Nahrungsdistributio-
nen von Bedeutung. 
Di e Sagoareale (aber a ue h di e Waldgebiete) in der Umgebung des Dorfes 
sind in eine grosse Zahl von in verschiedenem Besitz befindl ichen, sehr 
unterschiedlich grossen Einzelgebieten zersplittert. Das Gebiet eines 
Klanes stellt keine raurnliche Einheit dar, eine Erscheinung, die man ja 
auch innerhalb des Dorfes feststellen konnte; diese starke Kammerung 
wird nur durch die Dorfteile aufgehoben, indem Menschen des gleichen 
Dorfteiles in meist benachbarten Gebieten ihren Tatigkeiten nachgehen. 
Diese starke Aufsplitterung wird jedoch auch durch die Nutzungsrechte 
in gewissem Masse aufgehoben . Andererseits sind in diesen Rechten, be-
sonders im Verhaltnis zwischen Brüdern, Konflikte angelegt und damit 
die Gründe f ür zahlreiche Spal tungen von Linfen und Klanen. Man muss 
aber auch festhalten, dass die Tendenz besteht, Gebiet e eines Klanes 
oder e iner Linie z usammenzuhalten , so dass h ier der Klan als überge ord-
nete Einheit ahnlich wie bei Adoptionen einen Einfluss haben kann . 
Dies ist nun wichtig für die kultische Verwendung von Teilen der Sago-
palme, von Sagolarven und anderen Palmblattern, besonders bei Toten-
festen. Für den mytholog isc h - rituellen Bereich erhalt damit das Sa go-
gebiet eines Klanes a l s Einh e i t wiederum eine grossere Bedeu t ung als 
im alltaglichen Lebe n. I n diesem Al ltag i s t es ja s o , das s die s t a rke 
Streuung der Sagogebiete bewirkt, d a ss Menschen dem Dorf fernbleiben, 
so dass die Besitzverhaltnisse die zentrifuga l e n Krafte innerhalb des 
Dorfes betonen. 
Die Abhangigkeit der Mensahen von der Sagopalme zeigt sich nicht nur in 
der Nahrungs versorgung, s ondern auch i n anderen , t echno l og i sch en Aspek-
ten: beim Hausbau , der Herste l lung von Faserroaken, Werkzeugen , I ns t rumenten und 
Malereien . Die Sagopalme besitzt eine Vielzahl von Verwendungsmoglich-
keiten, ohne sie gegenüber anderen Pflanzen wie der Kokospalme mit eben-
falls zahlreich en Verwendungsmoglichkeiten übermassig hervorheben zu 
wolle n . Doch die Breite der Verwendung en , d i e von der N hrungsgewin-
nung bis zur Hers te llung von Mus ikinstrument e n reicht, z ei gt an , dass 
die Menschen eine starke Einglie derung in diese na türliche Umwelt voll -
zogen haben. 
Di e Sagopalme t ri tt in der Mythologie in e in er verwirrenden Vielfalt 
auf; trotz dem i st sie in die allgemeinen Sc hemata von Mythenau ssagen 
über a nde re Pflanzen wie z . B. die Kokospalme einzuordnen. Wichtigstes 
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Prinzip ist hierbei, dass die Fülle der Umwelt - auch die der anthropo-
gene n - in einheimischer Sicht letztlich auf Umwandlungen zurückzufüh-
ren ist, Umwandlungen von Substanzen der Ahnenwesen. Die Sagopalme 
b ildet hier keine Ausnahme. Trotz der Fülle von mythischen Bezügen, 
in denen die Sagopalme und Sago auftreten, konnen einige Schwerpunkte 
gesetzt werden, wobei diese Schwerpunkte teilweise nur Aussagen auf 
verschiedenen Ebenen wiederholen. Dabei soll hervorgehoben werden, 
dass die Entstehung der Sagostarke, als schopferischer Prozess verstan-
den, in einer Parallele zur Schopfung der Erde wie auch zur Zeugung und 
Bildung eines neuen Menschen gesehen werden kann. So tritt Sago in den 
Mythen über die Entstehurig der Erde auf, so ist der Hinweis auf die Be-
gründung der Sagogewinnung durch einen Geschlechtsverkehr zu verstehen 
und ebenso auch das Zusammenwirken von mannlicher und weiblicher Sub-
stanz bei der Bildung eines Menschen. Die Vorstellungen über die Sago-
gewinnung fügen sich in die Gedanken über Kosmogonie und Anthropogonie 
ein. 
In gleicher Weise ist aber auch die Personifizierung der Sagopalme 
in die Vorstellungswelt der Einheimischen integriert, wenn sie viel-
leicht auch starker hervortritt als bei anderen Pflanzen. Die sog. 
menschliche Wesenheit der Sagopalme ist für die Einheimischen von grund-
legender Bed eut ung. Es sind die aussere Gestalt und die Physiologie 
der Palme, die in anschaulic her Weise diese Gedanken zur Geltung brin-
ge n. In diesem Zusammenhang ist es ferner zu s ehe n, wenn Sago für d e n 
Totenb e r eich eine gewisse Rolle spielt. Das einmalige Leben einer Pal-
me , de n Ei nh e imis c h e n imme r wieder vor Augen ge f ührt , d e r Rhythmus v on 
Sprossen, Wachsen, Blühe n und Ve r gehen fügen si c h s o in de n Prozess von 
St irb und Werde e in, der auch f ür de n Me n sch e n gilt . Un t e r d i esem 
Aspekt e rha lt d i e Pe r soni f izierung de r Sagopalme e ine n s pe z ifis chen 
Charakt e r, anders al s bei der Personifi z ierung der Kokospalme oder an-
derer Pflanzen , d ie mehr im allgemeinen verbleibt. 
Wenn einmal das Schopferi s che mit der Sagogewinnung in Zusammenhang 
steht , so sind in einheimischer Sicht aber auch Tod und Schopfung in 
Beziehung zu setzen. Dies drückt sic h besonders in der folgenden For-
mulierung aus: Die Frau gibt dem Menschen das Leben, die Frau nimmt es 
ihm aber auch wieder weg. So ist die erste Sagopalmen-Nutzung zur Er-
n ahrung der Menschen in den Mythen einerseits durch einen Tod gekenn-
zeichne t, andererseits aber auch durch einen Geschlechtsverkehr, d.h. 
durch ein e Schopfung. 
Der Dualismus als alles durchgreifendes Prinzip in der Kultur der 
Iatmul und der Sawos durchzieht auch die Mythen über die Sagopalme. 
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Hier konnte gezeigt werden, wie besonders in der Gegenüberstellung zur 
Borassuspalme die Sagopalme auftritt, eine Gegenüberste llung, die auf 
mehreren Ebenen eine Entsprechung findet . Dahinter verbergen sich zwei 
Urahnen , aber auch zwei Krokodilwesenheiten der Urzeit. In diesem 
Dua lismus finden wir wiederum die Zuordnung der Sagopalme zum Totenbe -
reich, d .h. in der Gegenüberstellung zum Diesseits, zum Leben der Men -
schen . Wir konnten so feststellen, wie bei den Gedanken um Sago einer-
seits die Vorstellungen über Geschlechtsverkehr, besonders in Bezug 
auf Nahrung , Nahrungsproduktion und Tausch stark hervortreten, anderer -
seits aber der Bezug zum Tod gerade in dieser Dualitat der Urahnen Ma -
lumban und Kuvumban, bzw . der Borassuspalme und der Sagopalme, vorhan -
den ist . Hier sind die kultischen Handlungen mit Sago einzuordnen, das 
Streuen von Sagomehl, der "gestorbenen " Substanz eines Ahnen. 
Die Parallelisierung der Sagopalme bzw. ihrer Wurzel mit dem Kroko-
dil, das ja in Gaikorobi ebenso zentral ist wie in der Kul tur der Iat-
mul, ist ein weiterer Hinweis für die starke Integration der Sagopa lme 
in diese Kultur . Diese Parallelisierung hat ihre Entsprechung in der 
Verwendung von Schwirrholzern - deren Stimme mit derjenigen eines Kro -
kodiles a ssoziiert wird - beim Fallen von Sagopalmen an bestimmten Or-
ten . Ganz in das System der einheimischen Mythologie sind ferner die 
einzelnen Mythen über die Entst ehung verschiedener Objekte, die der 
gleichen Verwandtschaftsgruppe wie die Sagopalme zugeordnet werden , 
eingeordnet. Innerhalb dieser Zuordnungen spielt aber die Sagopalme 
d ie entscheidende Rolle . Aber nicht nur in den Zuordnungen , sondern 
auch in der kultischen Darstel lung dieser totemistischen Zuordnungen, 
in den Benennungen, in den Kultparaphernalia wie Bambusfloten eines 
Kl anes wirkt sich die zentrale Stellung der Sagopalme a l s totemistische 
Zuordnung eines bestimmten Klanes aus. 
Nythos und Kult gehen in Ga ikorobi eine aussers t enge Verbindung e in. 
So ist es nicht nur die kultische Darstellung von Pflanzenteilen, in 
denen Ahnensubstanz enthalten ist, die wir hier anführen konnen. Auch 
die Handlungen bei Todesfal len, das Ve rbrennen von bemalten Sagoblatt -
scheiden und Sagofestspeisen , das Streuen von Sagokrümeln, das Einrei -
ben mit Sago oder weisser Erde wird man so vor dem Hintergrund der ge -
schilderten Assoziationen von Sago und Tod sehen müssen . Diese Hand-
lungen konnen als kultische Ausgestaltungen der gedanklichen Aussagen 
über Sago , über das Vermodern , Verfallen der absterbenden Sagopalme, 
gesehen werden. Aber auch das schon erwahnfe Schleudern von Schwirr-
ho l zern beim Fallen von Sagopalmen an bestimmten Orten steht vor die -
sem mythischen Hintergrund. Wenn man auch nicht sagen kann, dass es 
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einen eigentlichen Sago - Kult gibt, so gibt es doch zahlreiche rituelle 
Handlungen, die Querverbindungen zur Sagopalme aufweisen . 
Anhand der Namengesange , der Sprüche und Lieder konnte die Integration 
der ' Sagopalme und der damit verknüpften Vorstellungen in die einheimi -
sche Kultur deutlich erkannt werden. Die Aussagen über diese Pflanze 
und Sago im allgemeinen sind darin jedoch nur zum Teil als für diese 
spezifisch zu betrachten. Manches, was hier über die Sagopalme gesagt 
wurde, hatte auch über andere Pf l anzen gesagt werden konnen. In der 
Anrufung an die Ahnen , in den Gesangen über diese Ahnen , die ja nichts 
anderes sind als Berichte über die früheren Tatigkeiten dieser Gestal -
ten - Ahnen, die mit der Sagopalme in einer Beziehung stehen - , aber 
auch in den Sprüchen über die Vermehrung von Sago und Sagolarven, in 
den Sprüchen für die Jagd konnte nachgewiesen werden, wie die in den 
Mythen schon festgestel l ten, zentralen Punkte hier wieder auftauchen: 
die Assoziation von Sago mit Erde und mit dem Krokodil, die Personifi -
kation der Sagopalme, die Gedanken um Geschlechtsverkehr und Schopfung . 
Aber auch andere in dieser Arbeit gesetzte Schwerpunkte , wie die indi -
viduelle Produktionswe i se von Sagostarke, die gesellschaftlich gepragte 
Tauschhandlung, die Mutter/Kind - Beziehung zwischen Sawos und Iatmul, 
konnten wiederum bemerkt werden. 
Wie die Namenges a nge Beschreibungen der Ereignisse der Urzeit bein -
halten, so knüpfen auch die Sprüche bei den Vermehrungsriten für Sago 
an di ese Ere ignis s e an . Bei diesen tritt ja wiederum die Vorstellung 
von de r Begründun g der Sagogewinnung durch einen Geschlechtsverkehr in 
d e n Vordergrund . 
Sc h l ie ss lich wurde anhand einer sehr begre nzt e n Auswahl vo n Lie dern 
noc hmals a u f einige zen t ra l e Th emen i n d i eser Arbe i t h i ngewiese n: d a s 
Markt p l a t z f es t al s Mitt elpunkt sereigni s im Le ben e in e r Frau, der Alltag 
eine r Frau mi t Nahrungs zubereitung und Nahrun gssuche und zuletzt die 
As soziat ion von Sa go mit Tod. 
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SUMMARY 
This thesis is based on an 18 month fie1d work carried out among the 
Sawos in Gaikorobi in 1972 - 74 . The work presents some resu1ts of the 
research of 1972 - 74 of the Institute of Ethno1ogy in Base1 . The re -
search team was 1ed by Prof . Dr . M. Schuster . The main object of my 
research in the vi11age of Gaikorobi , north of the Midd 1e Sepik, was 
the posit i on of sago and the sago pa1m i n the traditiona1 cu1ture . 
The other students of the research team had different themes: Mrs. Bri -
gitta Hauser- Schaub1in together with her husband Jorg Hauser studied 
t he position of women in Iatmu1 cu1ture in the vi11age of Kara rau ; Mr . 
Jürg Schmid worked in the vi 11age of Yensan on initiation with specia1 
consideration of cu1tura 1 change ; Mr. Mi1an Stanek concentrated . his re -
search on 1anguage of the Iatmu1 in Pa1imbei ; Mr . Jürg Wassmann occu-
pied himse1 f with tot emi st i c songs i n the vi11age of Kandinge i; Mrs. 
F1orence We iss studied the socia1ization of chi 1dren in Pa 1imbei ; Prof . 
M. Schuster a nd Mr s . Gise1a Schuster continued their research , begun in 
Aibom in the foregoing fie1dwork (1966) , working main 1y on socia1 orga-
nization . 
The vi11a ge of Gaikorobi is one o f the vi11a ges of t h e Sa wos group 
in the nort h of the Midd 1e Sepik. The 1anguage of Ga ikorobi is , accord -
ing to Staa1sen (1975) , a rather iso 1ated dia1ect o f Iatmu1 , though it 
is difficu1t to decide whether i t is a separate 1anguage or not. The 
area north of the Midd1e Sepik and south of Maprik (Abe1am) has re -
ceived very 1itt1e attention from ethno1ogis t s unti1 now . Gregory 
Bateson paid a brief visit to the vi11age , but he mentions the area of 
the Sawos on1y incidenta11y . He says that the Sawos are the makers of 
pottery, mentions trade connections and a myth of origin according to 
which a11 peop1e came from a ho1e in this area . Another important 
aspect Bateson indicates for the re1ation between Sawos and Iatmu1 is 
a certain amount of distrust between these two groups which are cu1tur-
a11y very c1ose 1y connected. 
The aim of my research was to understand and ana1yse the sago -
comp1ex in the cu1ture of t he Midd1e Sepik which is economica11y based 
on sago . The research cent ered main1y on one vi11age, comparing some 
i nformations with data from neighbouring vi11ages of the Sawos . The 
main thing to be studied was the functiona1 embedment of sago in the 
cu1ture . As methods , both quantitative and qua1itative approaches 
were undertaken . Long- term observations and measurements were connec -
ted with partic i pant observation, informa1 interviews and more detai1ed 
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questionings . In the presentation of the material the statements of 
informants were g i ven great weight . 
The village of Gaikorobi (whose correct name is in fac t Nangusap 
[naungu = sago water ], t h e name of t h e smal l er v illage in the west o f 
Gaikorobi) is surrounded by sago areas. The other main vegetat ion con -
sists of rain forest , grass swamps and grass l ands. This complex en -
vironment gives a variety of resources which is ref l ec t ed in the eco -
nomic activities of t he people . The v il lage lies north of the area 
which is flooded each year by the Sepik river but it is sometimes in-
und a ted by tributary rivers from the nort h . Therefore we have , as i n 
the native calendar of t h e I atmul , a pe r iod o f wet a nd flooded months 
anda period of dry months . The variety in the environment ena bles 
the people to conduct var iou s act i v i ties for food production: fishing , 
hunting , col l ecting and p l anting . 
The vi llage is in an i so l ated position, particular l y i n the rainy 
season. Therefore the cultural change has not yet so stron g l y inf l u -
enced the people and their life as in t he v il lages on the banks of the 
main stream. The migration to towns is not very strong . Thi s iso l a -
tion influences the contact with the catholic mission and the extent 
of modern education children from the vi l lage may rece i ve. 
Gaikorobi is separated into three relatively independent sections 
which are in a certain competition with each other. This organizat ion 
is to be und erstood through the history of the village , as the people 
came from various places in the forest to make a common settlement . 
This organization into three sections has economical and political im-
portance: cons i der the Japanese occupation in the second world war or 
the present political structure . The inhabi tant s of the village (1974: 
ca . 450) are organized into patrilinear and exogamous clans (yaranga) 
which are dually grouped. As in the Iatmul culture we have two moieties, 
the mother moiety and the sun moiety . Due to frequent adoptions, to the 
dying out and splitting of clans this formation of groups is very flex -
ib l e. Together with the separation into sections , t he great number of 
different clan groups shows signs of strong centrifugal forces in the 
community . These tendencies are counteracted by different dua l organi -
zations and age groups. Bes i des the sun and mother moieties wh i ch are 
of importance for the mythology , two further dual ~rganizations exist. 
One is ca l led: the wat er and earth moieties , which cross over the sun 
and mother moieties. This second dual organizat i on is very important 
for the economic and social activities of the people . Sago has to be 
associated with the earth moiety which can be understood through the 
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mytho1ogy . By these moieties c1ans are grouped into pairs . There are 
preferentia1 marriage re1ations between the c1ans of the opposed groups , 
but the moieties are not exogamous. The moieties of earth and water 
have further importance for ritua1, e . g. mortuary ceremonies and in -
ception of new men ' s houses and increase-ritua1s . 
The third moie ty organization is named after a creeper (mewak) and 
dirt (kesek) . Here it is not the opposition of darkness and 1ight as 
with the sun and mother moieties or the opposition of water and ground, 
but it is the opposition of above (creeper) and be1ow (dirt) . This 
organization has importance main1y for ritua1 and has very 1itt1e func -
tiona1 va1ue today as these ritua1s are very se1dom enacted. 
During the fie1dword specia1 emphasis was 1aid upon the history of 
the vi11age . This history was studied through ora1 tradition and the 
remains of o1d v i11age s ites in the surroundings of Gaikorobi . These 
remains inc1ude stone settings on dance grounds, very so1id soi1s from 
o1d men ' s houses , earth wa11s a1ong dance grounds and pot sherds . 
Around the vi11age many o1d sites cou1d be v isited . Probab1y this re -
gion was inhabited during a 1onger time . But on1y archaeo1ogica1 exca -
vations wi11 throw more 1ight on this fascinating past of Gaikorobi . 
From genea1ogies (one generation 25 years) and ora1 tradition , it is 
assumed that the vi11age Gaikorobi was founded at about 1810 when the 
o1d p1ace Ngatapma was 1eft because of interna1 conf1icts . At this 
time other vi11ages or ham1ets were founded, one of which is Nangusap . 
Peop1e from the other p1aces came at about 1 860 to the main vi11age 
Gaikorobi which was then en1arged by the section Kraiembat . One gener-
ation 1ater another group o f c 1a n s came to the vi11age , main1y into 
the eastern section which is ca11ed Kambok . 
The sago pa1m is the most important food p1ant ln the economy of 
the r eg i on . According to native informants the re exist severa1 varie -
ties of the pa1m, most of them thorny . On1y very few non - thorny sago 
pa1ms cou1d be seen . Peop1e c1assify their variet ie s into ma1e and 
fema1e p1ants which have different qua1ities . The so ca11ed fema1e 
pa1ms have more starch . This was affirmed by measurements. The dual 
c lassification is very typical for the culture in the Midd1e Sepik 
region . 
The production of sago starch is only women ' s work. The women even 
fe11 the palm. Contrary to other groups in the Sepik region the sago -
working complex has no cooperation of men and women in Gaikorobi . In 
other activities like fishing and gardening we may observe more coop -
eration between the sexes . This is very important when we consider 
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the mytho1ogy and the ideas peop1e have on the sago comp1ex. The pro -
cess of producing sago starch is c omparab1e to other cu1tures in this 
area. But after fe11ing the palm and before pounding the pith I c6u1d 
observe ritua1 behaviour towards the sago pa1m - respective1y the spir-
itua1 being incorporated in the pa1m. So the sou1 of the pa1m is r e -
tained within by beating with the axe hand1e on the trunk and the spir-
itua1 being is addressed with further b1ows of the axe before opening 
the rind. 
Compared with other areas (Heve and Abe1am) i t was observed that the 
production of sago starch per hour is very high . But great variability 
i s poss ib1e between different women. A medium production per hour of 
3 , 7 kg starch was ca1cu1ated from various measurements. The inhabitants 
from Ga ikorobi know of the variabi1ity in sago starch production. They 
c1assify the women according to their abi1ity in sago production . In 
the mytho1ogy we hear that two fema1e ancestors, the first women to 
produce s ago starch, had different amounts of sago. Yambugunwo1i who 
is believed to be transformed int o the moon had on1y a sma11 sago net 
compared wi th Moewando who remained on earth . 
The yie 1d per pa1m is comparat ive1y high , varying between a 1ow 
yie1d o f 33 ,5 kg per m3 to a high y ie1d of 323,4 kg per m3 . When we 
consider on1y the most common1y used varieties, we have an a verage of 
21 2 kg per m3 . These high yie1ds are comparab1e with the yie1ds of 
sago pa1ms in the Abe1am area (Lea 1964: 12 1) and in Aibom ( Schus te r 
19 74c : 9 ) . 
The production o f sago starch is a ver y so1 i tary task - un1 ike f i s h-
ing or trading when a group of wome n is very often to be seen . Oft e n 
a woman may work together with her daughter . This work unit mothe r/ 
daughter i s very important in Gaikor obi . The cooperation betwee n them 
cou1d be documented in the preparat ion s of mea1s and especia11y i n the 
distribution of food in the vi11age . The so 1itary work of women i n 
the sago swamps i s interre1ated with s trong taboos on sexua1 i ntercourse 
during the production of sago s t arch and with the be1iefs s urroundin g 
t h e woman and her sago pa1m . It is said , both by women and men , t h at 
the sago working woman has a very c 1ose re1ation wi t h t h e pa1m . On1y 
the women are t hought of to be ab1e to do t hi s work . The ancestor Moem 
has taught them how to process sago starch. This be ing touches the wom-
en when they work. He is thought of as hav ing sexua1 intercourse wi th 
them. So women have their own man in the vi11age and t heir sago man in 
the swamp s . Moem is e ven ca11ed the first man of t h e women . He ca11s 
the women to work in the morning . In thi s system of be1i efs f ood a n d 
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sexual intercourse is related . The individual solitary work of women 
is therefore interpreted as an individual relationship between the woman 
and the being known as Moem. But it is also the repetition of a mythi -
cal event . These ideas indicate a creative process in the work . They 
could be documented i n other villages of the Sawos as well . 
The sago palm does not only offer starch as food but also: sago grubs 
which are embedded in the p i t h of trunks , fungi growing on or near the 
sago trunks and palm hearts . Very important is hunting of pigs in sago 
areas. There· are different ways o f hunt ing - the collective hunt in the 
f orest and in the grasslands and the solitary hunt after pigs when they 
roam through the forest and sago swamps o r when they eat the pith of 
felled sago palms . The examination of the use of the sago palm f or 
hunting shows how sago economy and hunting can be interrelated very 
c l osely . This method of huntiQg is today one of the more imporiant 
tasks of the men in the villages . The men cut a nd split open a sago 
pa l m a n d build a f ence in front of it. They wait during the night fo r 
the pig to come and feed on the open sago trunk . Today men still hunt 
with spears - only few wi th guns . In the preparing stage t here may be 
some cooperat i on between men as i n the felling of the palm, in t he 
building of the fence or in controlling the eating times of the pigs. 
But t h e hunt is a so l itary one. 
Again people consider the sago palm of the man who has fenced it to 
hunt ~igs as standing in a special r e l a t ion to him. It is h is own p alm , 
it is his own "wife " . We ;remark à fai r a mount of flexibili t y i n the 
system of beliefs . It depends on the context whether a sago palm is 
considered male or female. Comparab l e flexibi lity we may observe 1n 
the opposition of right and l e ft. Other relations exist between the 
hunting of pigs at sago palms and initiation . During initiation great 
importance is laid o n the men ' s ability to hunt wild pigs, s imilar to 
the stress laid on the men's ability to fight . The sphere of hunt ing 
is very compl ex, including t aboos on food, omen and dreams which fore-
tell the hunting success . 
The animals are bel i eved to consist of a k i nd of mask in which non-
visible beings live. These beings sometimes give o n e mask to the hun-
t er whic h h e may carry home as hi s pre y. 
Sago is not only a lure for wild pigs but it is foo d for the p igs in 
the village, too. People feed them sago pancakes . The pigs of the 
village are in very close contact with men and women . The pigs h a ve 
names . Sometimes they sleep under the houses o n piles . Only during 
the day do they roam through the bush . Children play with s malle r pigs, 
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carry them around and caress them . These pigs are on1y s1aughtered for 
ceremonia1 occasions . Then the owner of the pig who is ca11ed his fath-
er or the woman who cared for the pig mourn over the corpse and rub sa-
go on the skin of the pig . 
The sago swamps are a1so used for fishing. Between the big pa1m 
trunks fences of pa1m 1eaves are bui1t into which fish traps are in-
serted. Other fish traps are in sma11 rivers. During the dry months 
women use fish nets in the sha11ow waters of sma11 rivers. The fishing 
is v ery variab1e and dependent on the water 1ev e1 . ·ror the understand-
ing of the trade between the Iatmu1 and the Sawos it is important to 
know of these fish resources of the Sawos . 
The s ago pa1m does not on1y grow wi1d but is. sometimes p1anted . Of 
the questioned inhabitants from Gaikorobi (N 219) 14% ~1anted shoots of 
sago pa1ms on one or more occasions. Most of them were men. When they 
p1ant sago pa1ms they se1ect the most starch yie1ding varieties . Gar-
dening in genera1 and p1anting of sago pa1ms is in a certain way con-
nected a s very often sago pa1ms are p1anted in o1d gardens . Other fa-
voured p1aces are the banks of rivers and spot s c1ose to a path . This 
means that the area of sago pa1ms increases at the cos t of the rain 
forest. There is no ritua1 behaviour when they p1ant sago pa1ms. 
Sometimes they say spe1~s to strengthen the growing of pa1ms . 
During different periods of the year women and men were asked about 
t heir dai1y work . It appeared that the main work of the women i s con -
centrat ed on sago. Women se1dom work on more than two s uccessive days 
on it. In a f ortnight the women work on the a verage four days for the 
sago for own consumption. Second to sago working is fishing. Even in 
the dry months when most work in gardens is done t hey do more fis h i n g 
than gardening . With men t h e variabi1ity between individua1s is very 
high. Some do more fishing, others more hunting. Genera11y most work 
for gettin g food is done by women. 
In the exchange trade between the v i11ages of the Sawos and the 
Iatmu1 sago and fi s h are the most important items . As the product ion 
of food is main 1y women's work so the trade with s ago a nd fish is in 
t h e hands of women . They ma intain the re1ationship between the v i1-
1ages , whic h is often disturbed by quarre1s and misunderstandings . 
This trade is conducted in a fixed rhythm on certain days (genera11y 
every third day) and at certain p 1aces which I ca11 market p1aces . 
Th is barter trade has a strong integr a tive f unction for this region 
which is marked by 1oca11y i ndependent v i11ages . For the vi1 1age of 
Gaikorobi t h e trade partnership is wit h two Iatmu1 vi11ages in the 
551 
south: Kanganaman and Kararau . These t rade relations vary from village 
to village . Today through acculturation and the strong western impact 
a change has undoubtedly occurred . Into some markets western money 
Ccoins) was introduced and also new market places were founded which 
do not fo l low the traditional principles of exchange (as at the mission 
station Kapaimari and at Pagwi) . The trade partnerships are very un -
stable . Often difficulties of communication exist between the partners 
and only one party may go to the market. Longer observation of one 
market place between Kanganaman and Gaikorobi showed that this trade is 
very dependent on the individual motives of women and also on their nat -
ural reso urces as the existence of own fishing grounds for the Sawos 
women and social factors as taboos during mourning . The exchange al -
ways takes place on Sawos territory . Therefore , the Iatmul have a 
longer way to get to the market places , they have to enter the forest 
of the Sawos , they go to "their" Sawos . The trade partnership bet -
ween Sawos and Iatmul can not be explained on l y by considering their 
natural environment and their resources . This became clear during 
times of conflict . The relation between Sawos and Iatmul has to be 
seen together with their i deas about a commori origin . For this aspect 
I pointed to the relation between mother and child. One may say that 
the Iatmul go into the bush to their mother to get the basic food : 
sago. The Iatmul are considered by the Sawos as their " offspring" who 
ventured into the open river area . 
A fixed rate exists f or the exchange of sago and fish and for other 
products . On t h e average a woman gave two kg s ago for one unit of fi s h 
Chalf of an eel, half of the fish wandjok , or a whole fish makau [Pi . ]). 
Con s i dering tha t a woman pro duce s 3 , 7 kg starch p e r hour, she get s 
about two units of fish per sago working hour. As we may deduce from 
the work by Hauser - Schaublin (1977:28) an Iatmul woman may catch on the 
average 9 fishes a day (working time half a day) . A Sawos woman works 
at about five hours sago for ten fishes . Now we see that there is a 
balance in the work between Iatmul and Sawos though we should not for -
get that fishing and sago working are very different in relation t o 
energy consumed . The Iatmul woman has greater risks in fishing com-
pared to the Sawos woman who will always have enough sago for the mar -
ket - except in times of inundations which make the work in the swamps 
very difficul t . 
The exchange trade of sago and fish ext ends to the Sawos vil l ages 
on the northern fringes of the rain forest area . Vi l lages in the grass -
land like Pangeimbit and Makambu which are still of the Midd l e Sepik 
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cul t ure are not in this net of trade partnerships . They still have sa-
go as a very i mportant staple food. Often individually arranged trade 
visit s are undertaken to these v i llages by Iatmul or Sawos . 
The first exchange of sago and f i sh is decribed in myths about Moem . 
In this myth we see the important position of women for the production 
of food and for trade . As is described in the myth , Moem had sexual 
intercourse with the women before the trade was done. We can meet 
again the above mentioned ideas about food and food production . As the 
production of sago starch so the exchange of fish for sago is related 
to intercourse . And again the relation mother/daughter is decisive . 
A conflict between the child and the mother leads to the unvei l ment 
of the secrecy surrounding the trade; the enraged men ki l l Moem as the 
child tells them what it has seen . Other myths narrate of the origin 
of trade partnerships between certain villages . In these myths people 
from the river go back to the forest and meet Sawos who giv e them sago 
as the people of the river have only " bad " food unt i l then . 
The market and the trade is important for the daily life of the wom-
en . The puberty ceremonies of girls are performed partially on the 
market place . During first menstruation the girls are in the dwelling 
house in seclusion . They receive great quantities of food . After the 
end of the seclusion which may last several months , together with a 
y ounger girl as partner , the girl washes s ago and o n t he next day she 
go es t o t he ma r k et place . She i s heavily loade d with shell orname nts . 
On the ma rke t place only women gather and dance a naven for the girl . 
Sh e e nt ers now into a re gula r tra d e partne rshi p . Th e girl throws sym-
bo l ical l y bit s o f sago o n the ma rke t p l ace . Oft e n the g irls ma rry 
s hortly af t erwa r ds espe cially wh e n t he marri a ge was prearran ged . Th e re 
are some as pects which ma k e it pos s ible to compa r e the s e c lusi o n and 
the naven on the market place wi th maie initiation. The market place 
i s reserved f o r women. No men have access to it during the ceremony . 
I interpret this ceremony as an expression for the exclusive sphere 
women have and which is connected with food and trade . 
The preparation of the food is mainly the work of women . We can 
note again a cooperation between mother and daughter. The most impor-
tant prepared food are sago pancakes. Other preparations of sago like 
soup are less common . The consumption o f sago is very high in Gaiko -
robi . On the average the da i ly consumption of sago is 1 , 2 kg a head . 
The meals are taken in the morning and in the afternoon . The fish of 
the Iatmul is eaten on market day and on the following morning . For 
the other meals they have to do their own fishing, collect grubs , fungi 
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ete . and use produets from the gardens . Sago is never eaten alone. 
During menstruation and in the months following birth women are not 
allowed to prepare food for their husbands . During these days and 
weeks men depend on other women as e . g. sisters. Sago is highly es -
teemed but is not elassified together with other food (k8g8mo) as meat 
ete. Restrietions on food are not very extensive. They are mainly for 
pregnant and nursing women while men have more and other taboos on food 
eonneeted with initiation, hunting and working fish traps. Food taboos 
on sago exist sometimes beeause of the water eontained in paneakes. 
Therefore, men ean only eat speeially thin and dry paneakes before sueh 
eeremonies as inerease - rituals . 
Speeial attention was g i ven to the distribution of food . In the 
distribution of food the nuelear family is the elementary unit. The 
relations between father and ehild are restrieted by taboos. Therefore 
the relation between mother and ehild, espeeially with the daughter, 
reeeives more weight . The distribution of food in the nuelear family 
is extended in partieular situations like birth, menstruation, mourning 
periods and eonfliet. Any interruption in giving food means eonfliet 
like an interruption in sexual relations between man and woman may in -
dieate . Beyond the nuelear family , food is distributed mainly between 
the same sex . It eould be shown that women distribute food on the 
average more often on a vertieal level , between mother and daughter, 
while men prefer to give food on an horizontal level, between brothers. 
The loe a l prineiple is also dominant in the distribution of food . 
Therefore most of the daily food exehanges are done in the loeally 
s eparate seetions . Against this strong emphasis on exehange within 
one see tion stand s t he e e r emoni a l f ood exe ha nge wh e r e a partieular s ago 
food, a kind of longish dumpling, is distributed. A wide net of re-
lationships aeross age groups and aeross the moieties is established 
by these eeremonial food exehanges. During these days of feasting the 
various kinship relations are more important for the distribution of 
food than the loeal faetors . At this time we may observe a greater 
integration of the different groups of the village though eommon resi-
denee and a eommon history may still eondition the eooperation between 
elans. 
The areas of sago palms are split into small patehes of different 
sizes whieh are owned by different individuals. The territory of one 
elan or of one lineage is not a spaeial unit, a eoherent territory. 
The same phenomenon we ean observe in the village. This splitting is 
only eompensated by the seetions. People of the same seetion work 
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mainly in adjacent areas. Another factor which com~ensates the split-
ting are the rights of land use. The use of sago areas e nables younger 
brothers to use the palms ete. of their elder brother but nat the other 
way round. Therein are the reasons for many disputes over the use of 
palms which could be heard. It may be the reason for some splitting of 
lineages and clans . Whenever sago palm areas are transferred from ene 
individual to another, it could be shown that the tendency is very 
strong to hold together the palms within ene lineage or clan. The same 
tendency was observable with the phenomenon of adoption . The lineage 
or the clan organization is rather strong at this point. This tendency 
has even some relevance for the ritual use of parts of the palm, of sa-
ga grubs and other palm leaves, especia l ly for the mortuary ceremony. 
On this occasion only parts of plants can be used which derive from an 
area which is an old established possession of ene kinship group. In 
this way the clan area receives more weight in ceremonial matters than 
it has in every day u s e . The strong splitting of land enforces during 
the every day work the disintegr ating tendencies within the vil l age 
communi t y . 
Char acteri s tic for the palm- centered economy of the Sawo s is the 
inten s iv e palm uti l i zati o n and t he d i ff e rent use people d e rive from it . 
For the bu i l d ing o f ho u s es palm lea ve s ser ve as tha t c hing material. 
Youn g shoot s of palm leav es are used f o r mak i ng women' s s k irts . The 
mi dr i bs of the pa l m l e a ve s gi ve the mat e rial for a mu sical i n s t r ument. 
Th e l eaf ba s e s are take n a s mat erial on wh i ch p a inting for ce r e monia l 
use is made . So we h a ve a wide spec t r um o f uses whi c h t hi s palm o f fe r s 
and we may ass ume t hat man has i nt egrated h imsel f t o a hi gh degree i nto 
t h i s natur a l environment . 
A main part of the thesis i s ded i cated t o mytho logy a nd r e li g i o u s 
ide as a bo ut sago and the s a go pa lm. The sago pa lm appears in myths as 
t he metamorpho s i s of ancestral s ub s tanc e s. Thi s applies also to other 
plant s. In the different myths and fragment s of myths which could be 
obtained in Ga ikorobi the sago palm is mentioned in a perplexing multi-
plicity . We can determine certain main themes wherein s ago or the sago 
palm plays a role. These themes sometimes present statements on dif-
ferent levels. A central motif is the production of sago starch. This 
process is described as an event comparable to the creation of the 
earth and the procreation and formation of a human being . The ideas 
about this processing of sago are thus integrated into the ideas of 
cosmogony and anthropogony. 
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The sago palm is personified in various expressions. The palm is 
for the Sawos comparable to a human being. The outer appearance and 
the characteristics of growth, flowering and fading contribute to this 
idea . It was shown that sago and the sphere of death are for this 
reason interrelated . The sago palm has a terminal inflorescence and 
dies after the flowering stage . Therefore , people compare this plant 
with their own l i fe . On one hand the creative process and the proces -
sing of sago starch are related in myths . On the other hand we may 
as s ociate death and creation . Informants often told me that women gi v e 
to humans their life but at the same time they take it away . As man 
is laid into the earth, into a grave , so he reenters the womb of his 
mother, the earth. In myths the first use of a sago pa l m by man is 
marked by the death of a woman . She embraces the sago palm and dies . 
But the first successful attempt to wash sago was only possible after 
an incestuous intercourse between father and daughter . 
The principle of dualism which passes through the whole culture of 
Iatmul and Sawos is also present in myths about the sago pa l m. Parti -
cularly the opposition of sago palm versus borassus palm was followed 
through different myths . This opposition like other motives appears 
on different levels and we tried to understand the various correspond-
ences. At the centre stand two beings of the mythical past which some -
times hav e the sha pe of crocodile s . Through this dualism and opposition 
the relation of sago and the death sphere was again visible . 
The s a go palm respe c tively the root s of the palm are compared with 
a c rocodile . Correspondingly we may s ee the ritual u s e of bullroarers 
on c e rtain occ a s i on s when women may fe ll a s ago palm. The voice of 
the bullroar e r is be li e ved t o be the vo i c e o f c ertain cro c odile b e ings . 
Among the totemi s tic plants , animals and other natural phenomena o f 
the sago clan the palm has a central position. In the ritualistic re -
presentation of the totemistic clan symbo l s , in names, in cult para-
phernal ia and instruments this central position can be seen . 
Myth and ritual are in an interdependent relation among the Sawos 
of Gaikorobi . This is not only demon strable in the ritualistic repre -
sentation of plant parts l ike leaves wh i ch embody substances of ances -
tors . The ritual behaviour during mortuary ceremonies as the burning 
of pai nted leaf bases and sago food , the scattering of sago crumbs and 
the rubbing of sago on pii ' s skin has to be seen in the context of the 
above mentioned associations bet ween sago and death . These actions 
were interpreted as ritual expression of the ideas on sago and the sago 
pal m. Though we cannot speak of a sago cult in Gaikorobi among the Sa-
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wos we may see various r i t ual actions which possess connections with 
t h e sago palm. 
Be s ides the myths on sago different songs and spel l s were collected 
and presented in this thesis . Some of the central themes could be de -
monstrated again . These are the association of sago with earth a n d 
crocodi le, the personif i cation of t h e palm , the b e liefs abo ut sexual 
interco urse and creation . Other aspects which were po i nted out i n the 
wo rk are: the solitary processing o f sago starch , the social e v e nt of 
the trade , the mother/chi ld re l atio nship bet ween Sawos and Iatmu l . The 
t o temistic name songs cont ain descr i ptions of a mythical past. The 
s pe l ls for inc rease- rites refer to these actions . Spe l ls of inc rease-
r i t es for sago starch, s a go g rubs and for the hunt i ng of pig s o n sago 
palms were presented . A small selection of songs shows s o me central 
po ints again: the naven on the market p l ace as i mportant transition-
ritual in the life o f women , the food col l ectin g and prepari ng as every 
day work of women, and finally the associatio n of sago with d eath . 
5 57 




MB m bai 
Mbandjembasai 
mbatngaui 



















I Inde l apma 
K Kamb l a 
Kamb l ambat 
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Gebiet im Norden von Gail<orobi , Grasland , Gebirge 
Oberlauf des Baches Mbrandandan 
Fischreuse für die Trocl<enzeit 
Pa l mblütenhül l blatt (Spatha ) 
Fli:itenhaus (sai ) in der Nahe des Marl<t platzes 
Djametuvu südlich von Gail<orobi 
Fest , bei welchem Ahnenfiguren h i nter einem Zaun 
tanzend auftreten 
Blattscheide; Schwein 
Mythischer Marl<tp l a t z von l1oem in Lami, wo sich 
Frauen mit Schamhaaren einfanden 
Bach i m Norden und Osten von Gail<orobi 
Weibliche Mythengestalt aus der Urzei t 
Weib l iche Mythengesta l t aus der Urzeit 
Grasland und mythischer Ort im Nordosten von 
Gail<orobi 
Liegeplattform 
Lied ; Fli:itenlied 
Suppe; Sagobrei 
Markt platz der Frauen der Dorfteile Kraiemba t 
und Indel a pma von Gail<orobi und der Frauen von 
Kanganaman 
Sagopa lmengebiet im Osten von Gail<orobi 
Fis c hne t z 
Sagopalmen -Va rietat mit wenig Sagostarl<e , deren 
Blatter für Dachschindeln und Faserri:icl<e genutzt 
werden 
Bach zwischen Gail<orobi und Nangusap 
Unterlauf des Baches Mbrandandan 
Die ehemalige gemeinsame Siedlung von Gail<orobi 
und Nangusap südlich des heutigen Nangusap 
Mittelrippe von Sagopalmb l att 
Wasserhal f te 
Schildl<ri:ite 
Dorfmi t t e; Dorftei l von Gail<orobi 





Name von Mannerhaus und von Dorfteil in Gaikorobi 








Ka s ak 
Verwandtscha ftsterminus für affinen Verwandten 
Holzmesser; Schwirrholz ; Schlange 
Mythisches Krokodil der Urzeit 
Seele; Abbild; Schatt en 
Stelle und Waldhaus im Westen von Gaikorobi 
Tasche 
Halftenbezeichnung (kesak = Dreck ) 
Gebrochene Palmblattsprossen ki n san 
Kinsembetuvu Marktplatz im Süden von Gaikorobi für Frauen des 
Dorfteiles Kambok und Frauen aus Kanganaman 
Kraiembat 
Kumbrangaui 
Name von Mannerhaus und von Dorfteil in Gaikorobi 
Gebiet und Gebirge im Süden des Mittelsepik 
Kuliange Sumpfiges Gras land im Südosten von Gaikorobi 
Kuvu; Kuvumban;~ Mannliche Mythengestalt aus der Urzeit Kuvumbanga 
Kwalembe n ge Ehemal i ge Siedlung im s üdlichen Waldrandgebiet 
von Gaikorobi 
Kwansegatuv u Mythischer Marktplatz von Moem in Lami, wo s ich 
Frauen ohne Schamhaare einfanden 
kwasambi Erwiderung einer Nahrungsgabe 
kwoie Larve des Rüsselkafers 
L ami Bach und Gebie t im Nordost e n des Dorfes , mythi -




Verwandt schaftster minus für Schwestermann und 
für Angeh orige eines bestimmten Partnerklanes 
der anderen Ha l fte 
See nordlic h von Kararau 
Gr o sse Schildkrote 
Mangepm Eh emal i ge Sied l ung nordlich von Gaikorobi 
Malu; Malumban;~ Mann l iche Myt henge stalt aus der Urzeit Malumba n ga 
Mavamali Gras land im Os t e n vo n Gaikorobi 
Meva mbat Gebiet nordlic h des Mittelsepik. Auch Waldgebiet 
und a l te Siedlung im Südosten vo n Gaikorobi . 
Myt hi s c h er Ort , wo Sonne und Mo nd e ntsta n den 
Mewak Halftenbezei chnung (mewak = Schlingpflanze) 
mindjanau Gekochter Sa go mit Koko s ras pe ln und Larven ; Fest-
speise 
Mindj e ; 
Mindj e mbat 




Mo k n 
N nambak 
n au 

























Frauen wah rend der Geburt und der Menstruat i on 
vorbeha l tene Hausecke 
Weiler am Bach Mbrandandan ; ehemalige Siedlung 
von Iatmul aus Kararau 
Grosse Kaferlarve 
Sa g o 
Mutterhalfte (name = Mutter) 
Abschnitt eines Namengesanges 
Sagopalmblatt mit leicht rotlicher Farbung 
Sagopalmen - Varietat , die heute kaum noch genutzt 
wird 
Erdha l fte 
Sonnenplattform (Oberwe lt ) 
Sonnenhalfte (nya = Sonne) 
Ael tere Brude:>:> weia 
Perlmuttmuschel 
Kle i ne Schlange 
Verwandtschaftsterminus für Angehorigen eines 
bestimmten Partnerklanes der anderen Halfte 
Jüngere Bruder weia 
Fl otenhaus ; totemistischer Namengesang (saikundi) ; 
Wald bei Lami (saimbe) 
Marktplatz für Frauen aus Gaikorobi und Kararau 
Totenabbild 
Sagopalmblatt mit leicht gelb l icher Farbung 
Waldgebiet im Norden des Dorfteiles Kraiembat; 
Land der Tiere 
Aelteste Altersgruppe 
Alt ersgruppe , die eine Generation jünger als die 
der sisali ist 
Mythischer Ort im s umpf i gen Gras land süd lich von 
Ga i korobi 
Gesangsform einer saikundi , ohne Handtromme l -
Begleitung und von einem einze l nen Sanger vor -
getragen 
Führende Altersgruppe im Dorf mit besonderen 
Rechten z . B. im Krieg und bei Ri t ua len , die der 
sisali - Al tersgruppe nachststehende Gruppe 
Ehemal ige Siedlung und mythischer Ort nordlich 
von Gaikorobi 
Borassuspalme 
tu v i 






















Langshügel eines Tanzplatzes 
Rundhügel eines Tanzplatzes 
Ve rwandtschaftsterminus für Angehorige eines 
bestimmten Partnerklanes der anderen Halfte 
Besonders machtige Ahnen 
Wassergeist , meistens in Krokodilgestalt oder 
als Schlange. Sein Lebensort wird von Menschen 
gemieden 
Stelle und Waldhaus im Süden von Gaikorobi am 
Weg nach Kanganaman 
Schlingpflanze an Sagopalmen 
Herbeirufen von Ahnen 
Verwandtschaftsgruppe , z.T . eine Linie 
Gebie t im Osten, Sepik-Unterlauf 
Sagopalmengebiet im Osten von Gaikorobi 
Ehemalige Siedlung in der Nahe von Mevambat 
südlich von Gaikorobi 
Ehemalige Siedlung süd l ich von Gaikorobi 
Miesmuschel 
Baumgeist 
Sitzplatz einer Frau auf dem Marktplat z 
Toter , Verstorbener 
Gebiet im Wes t en bei Ambunti 
K lan 
Waldstelle im Süden von Gaikorobi 
Geste ll zum Rauchern von Nahrung 
Palmenart 
Turbo marmoratus ( Schnecken schale) 
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Karte 8 : Dorfplan von Gaikorobi 
Legende: 
l Mánnerhaus Kraiembat 
2 Früheres Mánnerhaus Kraiembat 
3 Mánnerhaus Mangvambat 
4 Früheres Mánnerhaus Kosimbi 
5 Früheres Mánnerhaus Kamanambat 
6 Mánnerhaus Kamanambat 
7 Mánnerhaus Wompun 
KA M BOK 
' o s u l l o 
8 Mánnerhaus Kumb u imbat 
9 Schulgebáude 
lO haus plis 
ll haus kiap 
12 Má nnerhaus Kambok 
13 Früheres Mánnerhaus Kambo k - Yos 





Dorft e i lgrenze 
Kl anbode ngre n z e 


Abb. l Wald und Grasland im Osten von Gaikorobi 
Abb. 2 Das Mãnnerhaus Mangvambdt in Gaikorobi 
Abb. 3 
Blütenstand einer Sagopalme 
Abb. 4 
Sagopalme ohne Dornen 
Abb. 5 Blütenstand und Früchte einer Sagopalme 
Abb. 6 Früchte einer Sagopa lme 
Abb. 7 
Frau Kamambo fãllt eine Sagopalme 
Abb. 8 
F ra u Kamambo prüft den Stãrkegehalt des 
Markes einer Sagopalme 
Abb. 9 Saubern der Pa lmrinde mit dem Buschmesser 
Abb. lO Aufschlagen der Palmrinde mit einer Axt 
Abb. li Abschãlen der Palmrinde 
Abb . 12 Aufhãufen des zerklopften Ma rkes zum weiteren Zerkleinern 
Abb. 13 
Eine Frau aus Marap 2 klopft Sagomark 
Abb. 14 
F rau Kamambo k lopft Sagomark 
Abb. 15 
Frau Kambiamb;:,k durchschneidet 
eine Palmblattscheide für die Herstellung 
der Waschrinne 
Abb. l6 
Saubern der Palmblattscheide 
Abb. 17 
Ritzen der Waschrinne 
zur Befestigung des Kokosbastes 
Abb.l8 
Anbringen des Kokosbastes 
in der Waschrinne 
Abb. 19 
Herstellen der Klammern 
für das Kokosbastsieb 
Abb. 20 
Klammer für das Kokosbastsieb 
Abb. 21 
Befestigen des Kokosbastes am Rande der 
Waschrinne mit einer Klammer 
Abb. 22 
Herstellen der Schõpfkelle 
Abb. 23 Aufbauen des Auffangtroges 
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A b b. 25 A usschwemmen de r Sagostãrke 
Abb. 26 Wasser fti esst aus dem Auffa ngtrog in die Erde 
Abb. 27 Tümpel mit Wasser zum Ausschwemmen der Sagostãrke 
Abb . 28 F ra u Kamambo entfernt nach der Arbeit die in die Füsse eingedrungenen Dornen 
Abb. 29 Tragnetz mit Kokosbast ausgelegt 
Abb. 30 Tragnetz mit Sago gefüllt 
Abb. 31-32 




Aufbrechen des oberen Stammteiles einer 
Sagopalme zum Sammeln der Larven 
Abb. 34 
Sammeln von an einer gefallten Sagopalme 
wachsenden Pilzen 
Abb. 35 Larve des Rüsselkãfers 
Abb. 36 Puppe des Rüsselkãfers 
Abb. 37 Puppe des Rüsselkãfers 
Abb. 38 Rüsselkãfer 
Abb. 39 
Jagd an einem Zaun vor einer gefãllten 
Sagopalme 
Abb. 40 
Zaun aus Sagopalmblãttern vor einer 
gefãllten Sagopalme 
-_}j 
Abb. 41 Der Mann Atembandi kauert mit einem Speer vor einem Zaun 
Abb. 42 Frau Mabmalo vor einer Herdscha le 
Abb. 43 
Ein Ferkel trinkt Milch der Kokosnuss 
Abb. 44 
F ra u Yaguimbale mit einem Tragnetz 
Abb. 45 
Eine Frau 
watet im Sagosumpf, 
um Reusen zu leeren 
Abb. 46 
Eine Fra u nimmt 
eine kleine Reuse aus 
dem Wehr 
Abb. 47 
Ein Fischwehr aus 
Sagopalmblii.ttern 
Abb. 48 Fischen mit dem Netz wãhrend der Trockenzeit 
Abb. 49 Fischreuse für die Trockenzeit 
A bb. 50 
F ischwehr fü r grosse Reusen 
A bb. 51 
Ei ne F rau leert ei ne grosse R euse 
Abb. 52 
Abtrennen eines Sagopalmschosslings 
von den Wurzeln einer Palme 
Abb. 53 
Schosslinge einer Sagopalme 
Abb. 54 
Waldhaus 







./ , . / ; •/_:> . / "ir; r/ '"l" .. ·-; . ' ' '' ~; 
/ // / / .é l. ' ... 
Abb. 57 Frauen aus Kararau am Ufer des Mbrandandan beim Marktplatz Saituvu 
Abb. 58 Frauen aus Gaikorobi auf dem Marktplatz Saituvu 
Abb. 59 
Sawos-Frauen geben Sago 
und erhalten Fische auf dem Marktplatz 
Djametuvu 
Abb. 60 
Sawos-Frauen bieten Sago an 
Abb. 61 
Ein Mãdchen isst mit Klammern Sago 
wãhrend der Seklusion 
Abb. 62 
Stufenbalken und Hauseingang für Frauen 
wãhrend der Menstruation 
Abb. 63 
Begleiterin eines Mãdchens ;!US der 
Seklusion beim Marktfest 
Abb. 64 
Geschmückte Begleiterin 
Abb. 65 Ei ne Begleiterin und ei n Mãdchen aus der Seklusion auf dem Marktplatz sitzend 
Abb. 66 Frau Ambiawoli mit Kind 
Abb. 67 
Frau Solimbo mit Tochter 
Abb. 68 
Losen des Kokosbastes vom Sagoballen 
im Wohnhaus 
Abb. 69 
Halbieren des Sagoballens 
Abb. 70 
Zerkrümeln von Sago 
zum Backen von Fladen 
Abb. 71 
Anzünden des Feuers in der Herdschale 
Abb. 72 
Streuen von Sago auf die Backschale 
Abb. 73 
Glãtten des Sagofladens mit einer 
Kokosnussschale 
Abb. 74 
Umkehren des Sagofladens 
Abb. 75 
Die Sagofestspeise mindjanau 
Abb. 76 
Einwickeln der Sagofestspeise 
Abb. 77 
Einwickeln der Sagofestspeise 
Abb. 78 
Kochen der Sagofestspeise 
Abb. 79 
Eine Witwe isst Sago 
Abb. 80 
Ein Mann isst Fisch mit Sago 
Abb. 8 I Kor b mit Nahrung für ei n Totenfest 
Abb. 82· Rãuchern von Schweinefleisch für ein Totenfest 
Abb. 83 
Abb. 84 Detail einer Mãnnerhausfassade in Marap l 
Abb. 85 
Auseinanderfãchern eines Sagopalmblattes 
zur Herstellung eines Faserrockes 
Abb. 86 
Zerlegen der Faserschichten 
Abb. 87 
Zerreiben der Fiederblãtter 
Abb. 88 
Befestigen der Faserbündel 
an Schnüren aus Rindenfasern 
Abb. 89 
Dornen einer Sagopalme 
Abb. 90 
Neues Blatt einer Sagopalme ( simbaka/u) 
Abb. 91 Papagei k walu 






Totenfest: an einem Mittelpfosten 
eines Wohnhauses angelehnte Ruder 
von Moem (rechts Mãnnerruder, links 
Frauenruder); an einem Aufhãngehaken '· 
der steinerne Penis von Moem 
Abb. 96 
Detail des Frauenruders von Moem 
Abb. 97 Der steinerne Penis von Moem mit Futteral 
Abb. 98 Der Bach Lami 
Abb. 99 
Yamanawan bemalt eine Palmblattscheide 
für ei n Totenfest 
Abb. 100 
Bemalen einer Palmblattscheide 
-- ~ Abb. 101 
Ein Mann bringt ein Totenbild ( salambo6) 
zum Verbrennen 
Abb. 102 
Eine trauernde Frau bringt 
das Netz des Verstorbenen und die Fest-
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